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UCCI 





En este trabajo me propongo, en primer lugar, hacer una breve exposición de la hermenéutica 
analógica, propuesta en el campo de la filosofía que puede dar buenos resultados.' Ya de suyo la 
hermenéutica se ha vuelto el insttumento cognoscitivo más importante y presente de la actualidad 
filosófica. La filosofía de nuestro momento es por antonomasia interpretativa, inclusive porque la 
situación de crisis filosófica y hasta de crisis cultural ha hecho que no lleguemos a entendernos, 
o que nos entendamos poco. La hermenéutica es el saber de la interpretación, y de lo que se 
trata ahora es de interpretamos unos a otros, para poder comprendemos. De acuerdo con ello, la 
hermenéutica se ha colocado como el instumento cognoscitivo predominante en la filosofía con- 
temporánea. Pero el mapa de la hermenéutica octual nos muestra la lucha que se da entre dos 
extremos: por un lado, están las hermenéuticas cientificistas, que resguardan el legado de la mo- 
demidad, a las cuales podemos llamar univocistas, y, por otro, las hermenéuticas relativistas, que 
prollferan en las alas de la posmodermidad, a las cuales podemos llamar equivocistas. Así, se ve 
que es la lucha entre la univocidad y la equivocidca. La primera se manifiesta como reduccionista 
y la segunda como irreductible, con to cual dan no poco trabajo y crisis en su pugna, la cual ya ha 
legado a ser un impasse. Pero de esa querella ha estado ausente una postura intermedia, es decir, 
la que se da entre lo univoco y lo equívoco, y que es la analógica. Por eso se ha hecho necesaria 
una hermenéutica que recoja el ideal de la analogía, ideal que es de equilibrio, de modulación 
de extremos, como lo significa la misma etimología de analogía, que significa proporción, pro- 
porcionalidad. Se busca en ella una armonía; por =ís0 conduce a una hermenéutica que evite los 
extremos del univocismo y el equivocismo, una hermenéutica analógica. 


En segundo lugar, pretendo mostrar algunas aplicaciones principales de la hermenéutica 
analógica a las ciencias humanas o sociales. En realidad, lo que más hacemos en estas discipli- 
nas es interpretar. Interoretamos textos, ya escritos, hablados o actuados, es decir, además de los 
documentos escritos, estudiamos reportes orales (ciálogos) y acciones significativas. El texto escrito 
predomina en filosofía, literatura, derecho e historia, mas el texto hablado y el actuado son muy 
tomados en cuenta en antropología, sociología, psicología y otras. Pero en las ciencias sociales, 
por influencia de los positivismos, se ha querido copiar de manera forzada la metodología de las 
ciencias naturales, de modo que ya no se sabe qué hacer para impostar en las ciencias sociales 
la metodología de las ciencias naturales, notoriamente copiada de la físico-matemática. A toda 
costa se pretende usar métodos cuantitativos, matemáticos o formalizados, los cuales serían en 
todo caso una parte del trabajo. Es la parte del análisis, que desmenuza, mide y cuantifica, pero 
falta la parte de la síntesis, que es la que da el conccimiento más pleno. A la explicación ha faltado 
juntar la comprensión, que es la que precisamente da sentido, y el sentido es lo que más aprecia 


i Sobre esto pueden verse mis libros Tratado de hermenéutica analógica. Hacia un nuevo modelo de la interpretación, 
México: UNAM-Ítaca, 2005 (3a. ed.) y Hermenéutica analóg'ca. Aplicaciones en América Latina, Bogotá: Ed. El Búho, 
2009. 
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el ser humano. Así pues, no se pueden reducir las ciencias humanas a las ciencias naturales; y, aun 
cuando se puedan incorporar algunos de sus métodos, ello sólo será parcialmente, y con la condi- 
ción de pasar de la explicación a la comprensión, es decir, a la interpretación, a la hermenéutica. 
Sin embargo, también aquí encontramos la po'émica entre hermenéuticas duras y hermenéuticas 
blandas, entre hermenéuticas cientificistas y hermenéuticas relativistas, o entre hermenéuticas uni- 
vocas y hermenéuticas equivocas, haciendo falta encontrar un término medio virtuoso, que sería 
una hermenéutica analógica. Por eso ensayaremos la aplicación de dicha hermenéutica analógi- 
ca a algunas de esas ciencias. 


En tercer lugar, me interesa hacer una «aplicación un tanto más detallada a una de esas 
ciencias humanas o sociales, a saber, la pedcigogía. Es muy importante la actividad de docen- 
cia y aprendizaje. Y es aquí donde, al parecer, se encuentra más notoriamente la distensión entre 
hermenéuticas univocas y hermenéuticas equíyocas. Se ha pasado con demasiada facilidad de 
una postura cientificista en pedagogía a una excesivamente abierta, si no es que laxa. Con mu- 
cha claridad puede apreciarse que ambos extremos viciosos han conducido a sendos fracasos. 
Si se dio una educación excesivamente unívoca, cientificista, basada en la información, ahora se 
ven los malos resultados de una educación excesivamente equívoca, permisiva, sin orientación. 
Es tiempo ya de lograr una síntesis, de superar esa polarización que amenaza con quitar el fruto 
de la educación, de la docencia. Además, la hermenéutica analógica ya ha sido aplicada a la 
pedagogía, principalmente en la Universidad Pedagógica Nacional de México; por ello creo que 
es conveniente empezar a recoger resultados, *rutos, aunque no sea más que para compartir con 
otros esta experiencia. La hermenéutica analógica, como se verá en el cuerpo del trabajo, puede 
ser un instrumento conceptual útil en el pensamiento y reflexión sobre la educación. 


Capítulo Primero 


HERMENÉUTICA Y ANALOGÍA, 
EXPOSICIÓN DE LA HERMENÉUTICA ANALÓGICA 


Introducción 


En lo que sigue me propongo presentar de manera muy sucinta la hermenéutica analógica. La 
hermenéutica, que es la disciplina de la interpretación de textos, ha llegado a ser la episteme de la 
posmodernidad. Pero se encuentra tensionada «ntre las hermenéuticas univocas, remanentes de 
los positivismos o cientificismos, y las hermenéuticas equivocas, que ahora prollferan en este tiem- 
po de confusión. Por eso hace falta una postura intermedia, y es lo que quiere ser la hermenéutica 
basada en la analogía (no en sus extremos: la univocidad y la equivocidaa). 


Primero señalaré sus rasgos principales, con algunas pinceladas de su historia anterior. Luego 
pasaré a algunas de sus aplicaciones, sobre tocio en la filosofía misma, aunque ha sido aplicada 
en otras disciplinas y en otros ámbitos. Ya de suyo la aplicación que encuentra a las diversas ramas 
de la filosofía habla a su favor, dado que en ellas mismas se gestará la analogicidad y el equilibrio 
proporcional que se deslizará hacia otras disciplinas. 


La hermenéutica 


La hermenéutica es la disciplina que nos enseña a interpretar textos. Entendemos aquí el interpretar 
como un proceso de comprensión, que cala en orofundidad, que no se queda en una intelección 
instantánea y fugaz. La noción de texto abarca desde el texto escrito, que es la idea tradicional, 
pasando por el diálogo, que fue añadido como texto por Gadamer, hasta la acción significativa, 
añadida por Ricoeur. Como se ve, en la interacción educativa se puede tomar sobre todo la ac- 
ción significativa como texto, además del diálogo y el texto; más aún, son englobados por aquélla. 
Así, en el caso de la investigación pedagógica, ésta se centrará en la interpretación de la interac- 
ción educativa, la acción significativa docente y didáctica como texto. 


Si hablamos de hermeneutas principales, eacontramos en la actualidad a Hans-Georg Gaa- 
amer, Paul Ricoeur, Karl-Otto Ape! y Júrgen Habe mas (estos dos últimos tuvieron una época y una 
dimensión hermenéuticas, por más que ahora se coloquen en la pragmática). Sadamer toma de 
su maestro Heidegger la idea de que la comprensión y, por lo mismo, la interpretación es uno de 
los modos de existir del hombre, y por ello, más cue un método, la hermenéutica es una forma de 
ser intrínseca al hombre.? Del mismo Heidegger retoma y desarrolla la idea de interoretación como 
fusión de los horizontes cognoscitivos del que emite el texto y del que lo interpreta. Es decir, cuando 
el autor y el lector pertenecen a diversas tradiciones, se efectúa una fusión de las mismas, como fu- 


23. Grondin, L'herméneutique, Paris: PUF, 2006, pp. 48 ss. 
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sión de horizontes; sólo cuando esto ocurre puede decirse que ha habido comprensión. Además, 
dentro de la tradición hay un cultivo y una superación; un cultivo porque se trata de apropiarse lo 
mejor posible la tradición en la que se vive, para lo cual se estudian sobre todo los clásicos de la 
misma; una superación, por cuanto que todo e! que interpreta dentro de una tradición no perma- 
nece atado a ella, sino que está llamado a ir más allá de la misma, lo cual ocurre siempre que se 
encuentra una nueva interpretación de los textos estudiados en ella. Y esto se logra no sólo por el 
genio, sino sobre todo por la formación, que hace apropiarse la tradición para trascenderla desde 
sí misma y en su misma línea. Muchos otros conceptos hermenéuticos provienen de Gadamer, 
como ei de diálogo o conversación, etc., etc. 


Apel y Habermas insisten en el carácter dicilógico de la interpretación, no sólo en cuanto a la 
invención, sino, sobre todo, en cuanto a la argurnentación. Somos seres razonables, discursivos. Por 
ello estamos obligados a ofrecer argumentos para apoyar las interoretaciones que hacemos, so- 
bre todo porque la interpretación nueva es la que más precisamente exige ser probada. Estamos 
en comunidades interpretativas, que son comunidades de diálogo. En la interacción dialógica 
prevalece el mejor argumento. Por ello en el diálogo se presuponen las pretensiones de verdad y 
validez, por las cuales asumimos que vamos a hablar con veracidad y sin falacias argumentativas, 
esto es, sin trampas. Se trata de una comunidac ideal de diálogo. 


De Ricoeur proviene la idea de que la hermenéutica tiene también un aspecto metodológi- 
co, ese aspecto de método que Gadamer dejaba tanto de lado, para refugiarse en la experiencia 
vivencial de la comprensión interpretativa.? De él retoma los conceptos de apropiación y distancia- 
miento. La apropiación nos acerca a la comprensión del texto, involucrando nuestra subjetividad 
en ello; pero el distanciamiento nos recupera la objetividad, de modo que podemos reducir lo 
más posible nuestra injerencia subjetiva y poder hablar de verdad y validez en la interpretación. 
Asimismo, Ricceur pone como principal objeto de la hermenéutica el símbolo, que tiene como 
formas el mito y la poesía. La manera de interpietarlos es conforme a un modelo que se ajusta a 
la metáfora, pues ella tiene un sentido literal y un sentido metafórico, y ambos luchan dialéctica- 
mente, de modo que viven de su tensión. Así queda un modelo metafórico ae la interpretación, 
no sólo porque lo más propiamente hermenéutico, que es el simbolo (mito y poema) son interpre- 
tados metafóricamente, sino porque todos los textos en deflnitiva pueden encerrar, además de su 
sentido literal, otro sentido oculto, o innúmeros sentidos (polisemia) y con ello todos los textos han de 
ser interpretados con una hermenéutica que tiene como modelo la interoretación de la metáfora. 
Asimismo, es interpretación metafórica porque cil interpretar nos hacemos metáforas de los textos. 
Tal es la hermenéutica metafórica de Paul Ricoeur. 


También encontramos hermenéutica en rnuchos pensadores posmodernos. La vemos, por 
ejemplo, en Michei Foucault, que integra a la interoretación de los textos las relaciones de poder, 
que vician la comunicación y, por lo mismo, la interpretación. Donde se ha manejado la verdad 
también se ha inmiscuido el poder, a veces de manera velada, a veces de manera abierta. De- 
rrida también incorpora la hermenéutica en su pensamiento, aunque éste está más del lado de 
la desconstrucción.* Con todo, para él todo lenguaje es metafórico, en seguimiento de Nietzsche; 
pero no hay una metafórica posible que nos haga comprenderlo, siempre se quedará como algo 
inagotable y que se interpreta al infinito. Gianni Vattimo habla de una hermenéutica que busca un 
pensamiento débil, sin pretensiones fuertes en cuanto a verdades y objetividades, sin estructuras 


3 Ibid., pp. 75 ss. 
1 Ibid., pp. 9 ss. 
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rígidas ni esencias. La ontología o metafísica es solamente débil, inyectada de nihilismo, el cual 
la hace no violenta ni impositiva. Muchos otros han tenido contacto con la hermenéutica, como 
Richard Rorty, que ahora se coloca en la pragmática, etc., etc.? 


¿Qué añade a la hermenéutica una hermenéutica analógica? 


Pues bien, la hermenéutica analógica es un intento de ir más allá de la hermenéutica metafórica 
de Ricoeur. Pero, sobre todo, para mediar entre las hermenéuticas univocistas y equivocistas que 
proliferan en la actualidad. De hecho se ve que la hermenéutica contemporánea oscila entre el 
unlvocismo y el equivocismo, La univocidad es el modo de significar claro y distinto, la equivoci- 
dad es el modo de significar completamente irreductible, relativista extremo, totalmente ambiguo; 
entre ellos se coloca el modo de significar anclógico, que, sin reducir toda diferencia, alcanza 
suficiente semejanza como para que haya cierta objetividad y universalidad.* 


Vemos la hermenéutica univocista en Apel v Habermas, por eso los han acusado de universa- 
listas y hasta de absolutistas, no en balde han dejado la hermenéutica y han derivado a una prag- 
mática bastante cientificista, en la línea de Peirc= (contrariamente a Rorty, que profesa una prag- 
mática muy equivocista, en la línea de James). Vemos la hermenéutica equivocista en Foucault, 
Derrida, Vattimo y Rorty. Foucault lo es por su idea de que la interoretación es infinita, pues si así 
es, en el fondo no hay interpretación verdadera. Derrida lo es por su idea de la desconstrucción 
interpretativa, que es parecida a la del anterior, pues la diferencia hace que la interpretación sea 
siempre diferente y diferida, lo cual la hace inalc anzable. Vattimo lo es por su hermenéutica débil, 
pues profesa que nada hay cierto ni definitivo, que nada es claro ni estable, y, aunque él mismo 
niega ser relativista, incurre, a nuestro parecer, en un equivocismo difícil de negar. Lo mismo Rorty, 
para quien ya no hay ningún sentido literal posible», sólo sentido alegórico o metafórico, con lo cual 
se acaba la interpretación; de hecho, él mismo dice que los textos no se interpretan, se usan, en 
un pragmatismo ya muy extremo. 


Frente a esas hermenéuticas univocistas y equivocistas se tiene que plantear una hermenéuti- 
ca analógica, que haga la mediación entre esas dos.” Y también para completar la hermenéutica 
metafórica de Ricoeur. En efecto, es bien sabido que la metáfora es una figura de significado que 
se acerca mucho a la equivocidad. Hay que balancearla con la metonimia, que es la figura de 
significado que se inclina a la univocidad. Aun cuando la hermenéutica metafórica de Ricoeur no 
es equivocista sino analógica, toma la parte de la analogía que más se acerca a la equivocidad, 
la metáfora. Pero falta la metonimia, que es la o ra forma de la analogía que nos hace alejarnos 
del equívoco, que da contrapeso a la metáfora. En efecto, hay una analogía metafórica, que es la 
de proporcionalidad impropia; pero también hay una analogía metonímica, que es la de propor- 
cionalidad propia y la de atribución, según se veía en la tradición. Esto se ve confirmado por Char- 
les Sanders Peirce, para quien la analogía era la Iconicidaad, pues divide el signo en índice, simbolo 
e ícono; el primero es univoco, el segundo equívoco y el tercero analógico; y, a su vez, divide el 
signo icónico en tres: imagen, diagrama y metáfora. Como se ve, allí aparece la metáfora, en un 
extremo; pero también en el otro extremo está la imagen, que es lo más propio de la metonimia, 
y, en medio de ambas el diagrama, que parece oscilar desde la metonimia hasta la metáfora. 


” Ibid., pp. 109 ss. 
$ M. Beuchot, Hermenéutica analógica y del umbral, Salamanca: Ed. San Esteban, 20093, pp. 11 ss. 
7 El mismo, En el camino de la hermenéutica analógica, Salamanca: Editorial San Esteban, 2005, pp. 13 ss. 
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Y nótese que, frente a la hermenéutica metafórica de Ricoeur, no proponemos una herme- 
néutica metonímica, lo cual sería nuevamente extremo y nos acercaría al ideal de univocidad, 
que siempre ha resultado inalcanzable. Se trata de una hermenéutica que abarque tanto meto- 
nimia como metáfora, por ello es una hermenéutica analógica. Octavio Paz, siguiendo a Roman 
Jakobson, ha insistido en que la que reúne y attarca metáfora y metonimia es la analogía, como 
lo ha estudiado en la poesía contemporánea. De esta manera, una hermenéutica analógica da 
la flexibilidad para tener no una sola interpretación como válida, según lo hace la hermenéutica 
univocista, ni tampoco innúmeras interpretaciones, todas válidas y complementarias, sino varias in- 
terpretaciones, pero jerarquizadas, de modo que unas se acerquen más a la verdad textual y otras 
se alejen de ella. Igualmente, da la posibilidad de oscilar entre el sentido literal, más propio de la 
metonimia, y el sentido alegórlco o simbólico, más propio de la metáfora, contando con puntos 
intermedios, como en un gradiente que nos permite movernos desde un extremo hasta el otro. 


Pues bien, ¿qué es, en sí, una hermenéutica analógica? Tratemos de sintetizar y resumir, 
para explicar muy brevemente en qué puede consistir. 2 Ahora se nos presenta lo que Paul Ricoeur 
llamaba la hermenéutica romántica, relativista, demasiado abierta, demasiado ambigua, y que 
corre el peligro de la interpretación infinita, esto es, una interpretación que acaba por ser imposi- 
ble. Si la interpretación se abre demasiado, al final no hay interpretación, todas las interpretaciones 
se vuelven posibles. A este tipo de interpretación me parece que se la puede llamar equivoca, 
o equivocista. Se contrapone a otro tipo de interpretación que hace poco era muy frecuente, la 
que podemos llamar hermenéutica positivista, la cual pretendía alcanzar una gran objetividad, de 
modo que prácticamente sólo una única interpretación era posible y válida. Si la otra hermenéu- 
tica, la romántica, resultaba relativista, demasiado abierta, ésta, la positivista, resulta demasiado 
cerrada, demasiado confiada en sí misma, reduccionista. A ésta podemos llamarla, por contra- 
posición con la equivoca, hermenéutica unívoca o univocista. Pero ha quedado en el olvido una 
que podemos llamar hermenéutica analógica, que es el otro tipo de significación que nos ofrece 
la semántica. Más abierta que la univoclista, pero, a diferencia de la equivocista, buscadora de un 
límite, de una objetividad. 


Desde que los pitagóricos introdujeron le analogía, la proporcionalidad, se dieron cuenta 
de que en ella predominaba la diferencia, que se acercaba más a la equlvocidad que a la 
univocidad. Tenían un ideal matematicista, pero se les cayó, por los números iracionales, por la 
inconmensurabilidad de la diagonal; y, para n3 caer en lo irracional y lo inconmensurable, con 
su consiguiente desesperación, se refugiaron en la analogía, en la proporción, en una armonía 
difícilmente lograda. Aristóteles expandió esa noción de analogía, más allá de la proporción, con 
lo que después fue llamado analogía de atribución, la predicación pros hen o jerarquizada, con 
cierta gradación, de modo que había un analogado principal, ai que se le atribuía algo con ma- 
yor propiedad, y otros analogados secundarios, a los que se les atrivuía de manera menos propia. 
Su ejemplo es “sano”, que se aplica, como analogado principal, al organismo, y de manera se- 
cunaaria a la medicina, ai alimento, al clima, ncluso al ambiente y hasta a la amistad, pues se 
puede hablar de una amistad sana y de una amistad insana. De este modo, la analogía oscila 
entre el sentido propio y el sentido figurado o metafórico. La significación analógica pasó por los 
neoplatónicos, por ejemplo Proclo, y atravesó la Edad Media, recogiéndose en esa extraña moder- 
nidad que fue el barroco; pero más bien se oculta y casi se pierde, en la modemidad misma, hasta 
que la reviven los románticos, ya que, como ha insistido Octavio Paz, la analogía fue el alma de 
la poesía romántica, así como lo fue de la poesía simbolista y prácticamente de la poesía actual. 


$ Puede verse mi obra Tratado de hermenéutica analógica, México: UNAM-Ítaca, 2005 (3a. ed.). 
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Más recientemente, el pensamiento analógico ha sido recuperado y potenciado por hermeneutas 
de la talla de Hans-Georg Gadamer, al reivindicar la phrónesis o prudencia, como modelo de la 
interpretación, ya que para Aristóteles la phrónesis era la analogía hecha vida, vuelta núcleo de la 
praxis, y por Paul Ricoeur, quien hablaba de una analogía de la acción, puesta en el tiempo por 
la narración, y una analogía del sujeto, de la persona, al verse a sí mismo como otro.” También ha 
sido rescatada la analogía en la filosofía analítica, sobre todo en su vertiente llamada pragmatista 
o pragmática, ya que la analogicidad estuvo muy presente en Charles Sanders Peirce, que la aso- 
ciaba a la iconicidad, al signo icónico, y al procedimiento lógico que él llamaba abaucción o re- 
troducción, que es precisamente el actual método hipotético. Otro filósofo analítico, Nicholas Res- 
cher, ve la analogía en el lanzamiento de buenas hipótesis. Y lo más importante es que la analogía 
permite captar lo alegórlco-simbólico sin perder la capacidad de tender hacia el sentido literal. Por 
eso una hermenéutica analógica puede ayudar mucho en la interpretación de los símbolos. 


El pasado histórico de la hermenéutica 
y del discurso analógico en la filosofia 


En la tradición cristiana de la filosofía y de la hermenéutica se ha dado una pugna entre extremos, 
y A veces se han encontrado las mediaciones. En la época patrística se debatió la interpretación 
literal y la interpretación alegórica.'* La primera era favorecida por la Escuela de Antloquía, con 
Luciano a la cabeza. La segunda era favorecida por la Escuela de Alejandría, con Orígenes a la 
cabeza. Tal vez, como hacían los antiguos, se tuede interpretar esto acudiendo a las circunstan- 
cias físicas y climáticas de esos lugares, y decir que Antioquía privilegiaba la interpretación literal 
porque estaba en el desierto, y se le daba esa interpretación austera y seca. Y añadir que Alejan- 
dría privilegiaba la interpretación alegórica porque era puerto de mar, lujuriante y alucinado. Pero 
tenemos los inconvenientes de los extremos, de «as exageraciones. En la línea del literalismo, Tertu- 
liano exageró y llegó a la herejía. En la línea del alegorismo, Orígenes exageró y también cayó en 
la herejía. Y lo que es peor, por interpretar alegóricamente, interpretó literalmente y con crudeza lo 
de la castidad. Los extremos se tocan, 





Estos extremos encontraron una mediación en San Agustín, quien, sin ser sólo literallsta ni sólo 
alegorista, podemos decir que era simbolista. Sabía encontrar el símbolo, que es más profundo 
que la alegoría, en la Escritura. Y hablar de Dios con ambos sentidos: cuando se necesitaba, lite- 
ralmente; y, cuando era posible, alegóricamente; ambos sentidos centrados y manejados por un 
sentido simbólico que, a veces, tendía a lo litera y, otras veces, a lo alegórico, según convenía. '' 


La misma polarización encontramos en la Edad Media. Frente al alegorismo de los monjes, 
se plantea el literalismo de los escolásticos. Unos, los monjes, usaban la alegoría para la interpre- 
tación espiritual; hablaban de Dios con retórica y poesía, no tanto con dialéctica. Esta última la 
usaban los escolásticos, que ya no eran de monasterio, sino que estaban en las universidades, 
invento medieval, y en ellas se procedía por la lógica, la dialéctica, la quaestio, los pros y los con- 
tras. Pero hubo mediaciones, y algunos pudieron nablar de Dios con ambos lenguajes, centrados o 
equilibrados por algo distinto. Así, el equivocisme al que se prestaba el alegorismo y el univocismo 
al que se prestaba el literalismo, fue equilibrado dor dos santos escolásticos muy distintos. Uno fue 
el franciscano San Buenaventura, otro fue el deminico Santo Tomás. La leyenda piadosa quiere 


? P. Ricoeur, Sí mismo como otro, México: Siglo XXL, 2002 (La. ed)., pp. 334 ss. 
10 Puede consultarse M. Beuchot, La hermenéutica en la Edad Media, México: UNAM, 2003. 
145. Agustín, De doctrina cristiana, 1, 10, 14. 
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creer que se conocieron y que incluso fueron grandes amigos, a pesar de ser tan diferentes, Am- 
bos usaron la analogía, pero de manera algo distinta. En San Buenaventura predominó el sentido 
alegórico, heredado de Hugo de San Víctor, Er, Santo Tomás predominó el sentido literal, como se 
ve en sus comentarios a la Escritura. En San Buenaventura se dio la idea de camino, el itinerario de 
la mente hacia Dios, lo icónico, la huella, el vestigio de Dios en la creación; en Santo Tomás se dio 
también la idea de camino, las cinco vías, qua partían de las creaturas, y también la iconicidad, 
la imagen de Dios en el hombre.'? 


Igualmente, hubo una oposición entre teología negativa y teología afirmativa. Había la teo- 
logía negativa del Pseudo-Dionisio, que pasó gor Juan Escoto Eriúgena y él lo transmitió a la Edad 
Media. La teología afirmativa era la pretensión de Juan Duns Escoto, con su univocismo del ser 
aplicado a Dios y la creatura. Precisamente la analogía fue usada por el maestro Eckhart para 
no quedarse en la teología negativa pero para tampoco abrigar la pretensión de una teología 
afirmativa completa. Se acercó más a la teología negativa que a la positiva, por eso muchas afir- 
maciones suyas parecieron heréticas en su tienpo, ya que se requería que se entendieran con las 
matizaciones que él esperaba en sus lectores. !? 


Él usaba la analogía, pero un poco a diferencia de su hermano de hábito Santo Tomás, pre- 
fería la analogía de atribución, que es la más ¡erárquica o jerarquizante, y eso le permitia marcar 
mejor la diferencia entre Dios y la creatura. Era una atribución que rayaba en la metáfora, pues 
decía, por ejemplo, que Dios era como la substancia y las creaturas como sus accidentes, espe- 
rando que se le entendiera que, por comparación con Dios, la creatura era casi nada y Él era el 
todo. Pero fue entendido en sentido panteísta, lo cual le atrajo grandes dificultades. 


Pero tanto en San Buenaventura, como en Santo Tomás y en el Maestro Eckhart, se ve la fuer- 
za que tiene la analogía para ser utilizada para leer a Dios (en la Escritura y en la Creación) y para 
hablar de Él. Inclusive Eckhart hace buen uso «Jel procedimiento por supereminencia, que venía 
del Pseudo-Dionisio, y llegará a Nicolás de Cusc:, quien deja de lado la analogía. Pero, viéndolo en 
el Pseudo-Dionisio y en Eckhart, puede decirse que la analogía tiene un momento afirmativo, un 
momento negativo y un momento de supereminencia. No se queda en la afirmación simplista, 
pero tampoco se queda en la mera negatividad. 


A veces en Nicolás de Cusa me parece ver la analogía, pero siempre resalta en su discurso 
la teología negativa. El mismo, en su libro De la Jocta ignorancia, habla de la analogía como algo 
insuficiente, y pone de relieve la teología negativa, la supereminencia o la remoción.!* 


En la modernidad el uso de la analogía decae. Con todo, se presenta de manera muy fuerte 
en el barroco, que está lleno de simbolismo, y cue juega con un equilibrio proporcional, difícilmen- 
te logrado, entre metáfora y metonimia, tal corno se ve en sus dos modalidades, de culteranismo 
y conceptismo. También renace la analogicided en el romanticismo. Los poetas y pensadores ro- 
mánticos han sido vistos, por ejemplo por Octavio Paz, como grandes manejadores de la analogía, 
también en sus dos extremos de metáfora y metonimia. Tal parece que una de las principales fun- 
ciones de la analogía es modular el lado metatórico y el lado metonímico del discurso humano. 


2 H, Chavamnes, L'analogie entre Dieu et le monde selon saint Thomas d'Aquin et selon Karl Barth, Paris: Cerf, 1969, 
pp. 299-307. 

1% A. de Libera, Le probleme de l'étre chez maitre Eckhart. Logique et métaphysique de l'analogie, Geneve-Laussane- 
Neuchátel: Cahiers de la Revue de Théologie et Philosophie, 1980. 

Y N. de Cusa, La docta ignorancia, lib. I, caps. 17, 24 y 26. 
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Así lo entendió Nietzsche, que dio mucha importancia a la analogía en retórica, pero tam- 
bién para hacer equilibrio entre la metáfora y la metonimia. Pues, aun cuando llega a poner a la 
metáfora como el origen de las lenguas y como el lenguaje más propio, al tiempo que señala la 
metonimia como encubrimiento, como mentira en sentido extramoral, también reconoce que no 
podemos prescindir de la metonimia, al menos en sentido pragmático o pragmatista. 


Dentro de un pragmatismo parecido se mueve Peirce, que también fue gran analoglsta, sólo 
que entiende la analogía como iconicidaa, y dio mucha importancia al signo icónico.'? Tan es así 
que el ícono tiene tres clases: imagen, diagrama y metáfora, y la imagen es el lado metonímico, 
que hace juego con la metáfora, y el diagrama es una especie de mediador, que puede tener 
rasgos de imagen y rasgos metafóricos también (como dice el propio Peirce, un diagrama puede 
ser desde una fórmula matemática hasta una buena metáfora). 


Otro pensador que destacó la analogía en la filosofía contemporánea fue Wittgenstein. Poco 
a poco fue polarizándose hacia los paradigmas de las cosas, que eran los universales para él, y 
con respecto a los cuales las instancias o ejemplos mantienen parecidos de familia, semejanzas o 
analogías según diferentes grados. 


Más recientemente, Gadamer ha sido uno de los que ha rescatado la analogía, y precisa- 
mente en la hermenéutica. Lo ha hecho indirectamente, ya que propone como esquema de la 
hermenéutica la phrónesis aristotélica o prudencia, la cual es una virtud sumamente analógica. Es 
la sabiduría de lo particular, es una virtud teórica que versa sobre lo práctico, que tiene que tomar 
muy en cuenta los detalles, esto es, privilegiar las diferencias sobre las semejanzas, y buscar los me- 
dios para llegar a los fines, mediante la deliberación. Y es lo que se hace en hermenéutica: buscar 
los medios apropiados para llegar a la buena interpretación, mediante una deliberación en la que 
se cotejan las interpretaciones entre sí y de buscan las más apropiadas. 


Directamente ha usado la analogía Paul Ricoeur, y también en la hermenéutica. La lleva a su 
discurso desde que estudia los símbolos, principalmente los mitos. Allí el conocimiento por analogía 
es el que se requiere, ya que los simbolos siempre hablan de manera oculta. También la usa en su 
estudio sobre la metáfora, que es una de las formas de la analogía. Y, de manera especial, en su 
reconstrucción del sujeto, ya que ve al sí mismo como un otro, y emplea la analogía de la acción 
para hacer ver que el sujeto habla y actúa, por lo que es sujeto de narración, y, además, es sujeto 
de imputación moral, esto es, de responsabilidad ética. 


De esta manera se ve que la analogía ha vuelto recientemente, y sobre todo a la hermenéu- 
tica. Por eso hemos visto la necesidad de una hermenéutica analógica, para recuperar los frutos 
que brindó desde antiguo. Una hermenéutica que reconquista la analogía puede evitar los peligros 
y desventajas de las hermenéutica unívocas y ecjuívocas, que tanto pelean en la actualidad. Ya 
hasta el punto de llegar a la esterilidad y el impasse. Poco a poco se ha visto la necesidad de en- 
contrar nuevos caminos, y la analogía puede señalar uno nuevo y conveniente. 





15 M. Beuchot, “Abducción y analogía en Peirce”, en A. Gimate-Welsh (comp.), Ensayos semióticos. Dominios, 
modelos y miradas desde el cruce de la naturaleza y la cultura, México: Asociación Mexicana de Estudios Semióticos, 
BUAP, M. A. Porrúa, 2000, pp. 605-615. 
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Constitutivos peculiares de una hermenéutica analógica 


Después de esos rasgos históricos del discurso de la analogía, puede hacerse una presentación 
general de la hermenéutica analógica diciendo que es una propuesta para remediar la situación 
actual en la que se encuentra esta disciplina. En efecto, habiendo llegado la hermenéutica a ser 
la episteme o modo de conocimiento de la posmodernidad, se encuentra tensionada entre una 
hermenéutica unívoca, descendiente del positivismo, y una hermenéutica equivoca, heredera 
del relativismo de muchos ambientes. Por eso hacía falta una hermenéutica analógica, que, sin 
pretender la claridad y distinción de la univocc; o cientificista, abriera los marcos de la interpreta- 
ción pero sin abandonarse a una infinitud de interpretaciones, como la equivoca. O, si se prefiere, 
teniendo una apertura como la que desea realizar la hermenéutica equivocista, alcance cierta 
exigencia de rigor, pero sin caer en la hermenéutica univocista. Es, por lo mismo que analógica, 
una hermenéutica equilibrada y mediadora. '* 


Ahora bien, no es una hermenéutica simplista, y que solamente se coloque en el punto me- 
dio de dos extremos. Ese punto es inexistente, siempre se tiene que balancear más a un lado o 
a otro, para no caer. Si se preguntara hacia qué lado se inclina más la hermenéutica analógica, 
habría que decir que hacia el lado de la equivocidad, ya que la univocidad es inalcanzable, pero, 
sin incurrir en equívoco, lucha para mantenerse en equilibrio, para mantenerse en pie, para no de- 
rumbarse. De esta manera se cumple lo que ccurre en la analogía misma, en la cual predomina 
la diferencia sobre la identidad. No es identidad pura, como quiso ser la modemidad, tampoco 
diferencia pura, como pretende ahora la posrr odernidad, sino un vivir en la tensión, aunque siem- 
pre tendrá que inclinarse más hacia un lado que a otro, y éste es el lado de la diferencia, a la 
que privilegia. Por eso la hermenéutica analóg.ca responde a los cuestionamientos de la posmo- 
dermidad: no se refugia en el universalismo univoco de la modernidad, pero sin desbocarse en el 
relativismo equívoco de muchas corrientes en la posmodernidad. Trata de guardar un equilibrio, 
trata de mantener una postura, aiquella de la chrónesis o prudencia. 


Esto ha sido aplicado a varios campos, como se verá en el volumen de estas memorias. Ha 
sido aplicado a la filosofía, por supuesto, destrabánaola de ese impasse o bloqueo en el que se 
encontraba, callejón sin salida de los universaismos y los particularismos en pugna, para buscar 
una universalidad diferenciada, o una particula idad conmensurable, de modo que, respetando la 
diferencia, pueda alcanzar cierta identidad. Que es lo que se necesita para funaamentar los dere- 
chos humanos, a lo que también ha sido aplicada, como al grave problema del mutticulturalismo 
y la interculturalidad. Igualmente, a problemas de la historia, de la antropología, del derecho y de 
la psicología. Se están haciendo nuevas aplicc ciones y se prometen otras más. 


Se han realizado ya encuentros fecundos, discusiones enriquecedoras, cuyos resultados se 
encuentran en volúmenes que ya se han editedo y publicado.'” Es obra de muchos trabajadores 
de la cultura, a los que hemos de reconocer. “ales resultados son los que hablan y manifiestan la 
gran labor que se ha realizado en beneficio nc solamente de la hermenéutica analógica, sino de 
la filosofía en México, O, más aun, de la filosofa mexicana, uno de cuyos hitos pretende ser esta 
propuesta, filosófica y mexicana, que ya muchos han tenido a bien conocer y discutir. Es lo que 
vale, según nos dice la teoría de la recepción. Asimismo, esas discusiones son algo ejemplar en el 


16 El mismo, Perfiles esenciales de la hermenéutica, México: UNAM, 2005 (4a. ed.). 
17 N. Conde Gaxiola, “Breve historia del movimiento de la hermenéutica analógica (1993-2003)”, en Diánoia, 52 
(2004), pp. 147-162; El movimiento de la hermenéutica analógica, México: Primero Editores, 2006. 
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seno de la filosofía mexicana, que se va gestando poco a poco y con mucho trabajo. Todo ello 
es trabajar por México y por la filosofía mexicana. Es preciso que haya más discusiones así, que 
promuevan el pensamiento de lo nuestro, y la aplicación a nuestros problemas nacionales, que es 
en lo que consiste siempre el hacer filosofía mexicana, la cual tanto discutimos y buscamos. 


Beneficios de la hermenéutica analógica en la filosofía 


Para hablar de la fecundidad de esta hermenéutica analógica, se pueden elegir varios temas en 
los que se puede aplicar; por ejemplo, se puede aplicar a la filosofía misma, señaladamente a su 
rama principal: la metafísica; asimismo, puede damos la conexión de la literatura con la filosofía, 
sobre todo de la poesía con la metafísica, precisamente a través de la analogía, con el puente 
de la hermenéutica analógica; igualmente se puede aplicar la hermenéutica analógica a la éti- 
ca o filosofía moral, y lo mismo a la filosofía política, como veremos. También se podría examinar 
al hombre a la luz de la analogicidad, como un animal analógico, en la antropología filosófica 
o filosofía del hombre, y en muchas otras ramas, como la estética y la filosofía de la religión, que 
por ahora no abordaremos. Por ahora nos basta con señalarlo brevemente, pero en el capítulo 
siguiente veremos aplicaciones tanto en las ramas de la filosofía como en otras ciencias humanas 
y sociales en las que sí la tocaremos.!* 


Sobre todo, la hermenéutica analógica aporta a la filosofía la visualización doble de la her- 
menéutica y la analogía. Ya la perspectiva de la hermenéutica nos da una filosofia más abierta, 
más atenta a la historicidad, a los cambios que se suceden en nuestra sociedad, ya que procura 
percibirla en su dinamicidad. Pero también le aporta la visión de la analogía, que es la de una 
hermenéutica no unívoca ni equivoca, es decir, no rígida ni demasiado abierta tampoco, sino una 
que busca un equiliorio prudencial (con el modelo de la phrónesis) para alcanzar una interpreta- 
ción no objetivista, pero sí objetiva sin rigidez. 


Y es que sabemos que la hermenéutica analógica añade a la hermenéutica misma preci- 
samente la noción de analogía, que es muy rica y es, a la vez, proporción y jerarquización.!? Es 
proporción o equilibio en la analogía de proporcionalidad, y es jerarquización o gradación en 
la analogía de atribución. Pues bien, al hacer una comparación entre las hermenéuticas actua- 
les, encontramos que algunas de ellas resultan univocas y otras equivocas, de modo que se ve 
la oportunidad y actualidad de una hermenéutica analógica, intermedia entre ellas, mesurada, 
equilibrada y con más oportunidades de aplicación. Ella evitará los excesos e inconvenientes de 
las otras dos extremas, que son la hermenéutica univocista y la equivocista. 


Hay, por lo demás, ciertos temas muy con=actados con la analogía, y que forman parte de 
la hermenéutica analógica, como los de la iconicidad, la simbollcidaa, el límite y la jerarquía. De 
hecho, el límite implica orden, y el orden algún tipo de jerarquía. Además, la analogía encuentra 
su correlato semiótico en la iconicidad o en el signo icónico; y el signo icónico, de la tradición se- 
miótica norteamericana se corresponde con el que en la tradición europea es el símbolo, el signo 
más rico y complejo de todos. Como se ve, este despliegue de conceptos está muy conectado 
con el concepto de analogía. 


18 Acerca de estas aplicaciones puede verse M. Beuchot, Puentes hermenéuticos hacia las humanidades y la cultura, 
México: ULA-Eón, 2006. 
19 M. Beuchot, Tratado de hermenéutica analógica, ed. cit., pp. 37 ss. 
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Conclusión 


De esta manera, podemos apreciar los rasgos característicos de una hermenéutica analógica, 
que desea superar los escollos de las hermené:ticas unívoca y equivoca, para lograr un equilibrio 
vivo entre las cosas buenas que estas dos corrientes extremas poseen. Y, al superar sus deficiencias, 
entregar con mayor riqueza el rigor de la hermenéutica univocista y la apertura de la hermenéutica 
equivocista, pero sin el reduccionismo de la primera ni el relativismo de la segunda. 


Asimismo, esas características que posee la hermenéutica analógica le permiten ser aplica- 
da con provecho a la filosofía, como lo hemos ejemplificado en algunas de sus ramas. La metafísi- 
ca y la ontología, en su relación con la hermenéutica; la ética o filosofía moral, y la filosofía política; 
pero también se podría aplicar a la antropología filosófica, a la estética, a la filosofía de la religión y 
a otras. Y también puede ser aplicada a otras clisciplinas, sobre todo en el margen de las ciencias 
humanas o sociales. Esas humanidades que han tenido que padecer la imposición de métodos 
que no les quedan apropiadamente. Todavía Pay mucho trabajo por hacer. 
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Capítulo Segundo 
(A APLICACIÓN DE LA HERMENCUTICA 
ANALOSGICA A LAS CIENCIAS SOCIALES 


Introducción 


A continuación veremos algunas aplicaciones «Je la hermenéutica analógica a las ciencias hu- 
manas o sociales, como la filosofía, las letras, la sociología, la antropología, la psicología, la pe- 
dagogía, la historia y el derecho. De hecho, la hermenéutica ha probado suficientemente ser un 
buen instrumento conceptual y cognoscitivo para las ciencias sociales o humanidades. En efecto, 
la hermenéutica es la disciplina de la interpretasión, la virtus interpretativa, y en estas ciencias se 
usa mucho el interpretar. La interpretación es la comprensión, profundizada cada vez más, de los 
textos, y textos pueden ser los documentos escritos, los hablados (como los diálogos) y los actuados 
(como la acción significativa), y aun otros más, 


Pero también se requiere una hermenéutica analógica para ellas, con el fin de evitar el univo- 
clsmo cientificista de los positivismos, que las han hecho buscar muchos métodos cuantitativos de 
las ciencias naturales y exactas. Y ahora, de un tiempo para acá, se ha caído en un equivocismo 
relativista, de cuño posmoderno, en el que amenazan ruina. Por ello es muy importante buscar un 
punto intermedio, una hermenéutica analógica que evite ambos extremos. Una hermenéutica 
analógica que sirva a las ciencias sociales o humanidades dará a éstas un conocimiento com- 
prensivo que no exagere las pretensiones de objetividad y rigor, como en el univocismo, pero que 
tampoco se desplome en un subjetivismo o relativismo que decididamente lleva al escepticismo y 
al nihilismo. Mantenará una postura equilibrada, intermedia y mediadora entre uno y otro polo. 


Filosofía 


El primer y principal ámbito de nuestra búsqueda de aplicaciones de la hermenéutica analógica 
será la misma filosofía. En ella encuentra aplicaciones muy importantes, ya, en primer lugar, desde 
la orientación que se le da a la filosofía desde la hermenéutica y desde la analogía. Será una filoso- 
fía en la que la interpretación tendrá un lugar relevante (sin menoscabo de su parte argumentativa, 
sino haciendo ver que incluso en ella la interpretación tiene lugar). Asimismo, en la orientación de 
las diversas ramas o disciplinas filosóficas, como veremos en seguida. 


Hay una fuerte conexión de la hermenéutica con la metafísica. Usualmente se ha dicho 
que ambas disciplinas son incompatibles; más precisamente, que la hermenéutica ha acabado 
con la metafísica; pero una hermenéutica analogica nos muestra, más bien, que hay puntos de 
reconciliación entre ellas, más cún, que se necesitan mutuamente. La hermenéutica, sin alguna 
relación con alguna metafísica u ontología, carece de sustento, y se destonda completamente, 
en un vacío en el que no se encuentra nada, y del que ya se están cansando los hermeneutas más 
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2 y sobre todo, Jean 


recientes, como Vattimo, que no desecha la or ología, aunc.s 2 277 a 
> 2 3.2 a hermenéutica no 


Grondin, que insta a recuperar y reconstruir la ontología/meta? 
se vuelva un caos sin sentido.? 


Además, la hermenéutica analógica sirve para relacionar la poesía y a metafísica. Mediante 
la hermenéutica analógica, se resaltan la iconicidad y la simbolicidad que se encuentran en la 
poesía, junto con otros géneros literarios. Es verdad que se dan en varios ámbitos de la literatura, 
pero sobre todo se dan en la poesía. El poema es un ícono, un símbolo, es decir, un análogo. Esto 
hace que la poesía, al igual que el mito —según decía Paul Ricoeur— tenga una gran capacidad 
para darnos contenidos filosóficos? Claro que sin elaborar, pues si se elaboran dejan ya de ser 
poéticos, para convertirse en propiamente filosóficos, sacados de su concreción y llevados a una 
abstracción mayor. Mas lo que es innegable es que la poesía está cargada de elementos filosó- 
ficos sin elaborar (filosóficamente) y pueden cfrecer muchas riquezas al filósofo que sea atento 
a ellos, En el juego y rejuego de las metáforas y las metonimias, se encuentra un tesoro filosófico 
escondido, Quien sepa llegar y explotarlo, hallará una veta formidable para hacer elaboraciones 
filosóficas. Esto que analizamos aquí replantea las relaciones entre la filosofía y la literatura, dentro 
de esa rama bastante novedosa del tronco filosófico que lleva precisamente el nombre de filosofía 
de la literatura. 


Se puede hacer una aplicación de la hermenéutica analógica al ámbito de la ética o filoso- 
fía moral. Hemos de partir de una noción ade la filosofía, y luego de una noción de la filosofía moral 
O ética. Pero, prudentemente, también hemos ce detenernos a hablar de la corriente filosófica que 
está más presente en nuestro momento, a saber, la llamada filosofía posmoderna o posmodernis- 
ta. Los posmodermos suponen que ya la modernidad está acabada, que ya dio de sí, y, en contra 
del racionalismo y cientificismo de los modernos, levantan un relativismo muy fuerte, que a veces 
raya en el iracionalismo y en el nihilismo. 


Este relativismo se manifiesta en muchos ámbitos de la cultura en esta época tardomoderna 
o posmoderna, y sobre todo impregna la mora! y la ética. No se dice que no haya moral, porque 
ya sería mucho, pero se dice que es relativa, to cual viene a ser lo mismo, pues el relativismo moral, 
si se pasa un poco, disuelve la ética, y ahora ya está más avanzado de lo que podíamos imagi- 
nar. 


Por otra parte, la ética se basa en valores, en los principios y valores que ponemos como 
nuestra guía, además de que se realizan por medio de las virtudes que conducen a ellos y los 
ponen en próctica como conducta habitual. Por eso los valores y las virtudes están estrechamente 
vinculados. Esto tiene una inclinación profundamente personalista, es decir, hacia el personalismo 
de Mounier, Buber, Ricoeur y otros, que toma como base de todo el respeto absoluto a la dignidad 
de la persona.?? 


Esto tiene una clara vocación a la docencia, pues desembocamos en la enseñanza de la 
ética y, más todavía, en le ética de la enseñanza. Recientemente se han hecho varios intentos de 


2 3. Grondin, Introduction a la métaphysique, Montréal: Les Presses de Université de Montréal, 2005, pp. 13-14 
y 349-353. 

* P. Ricoeur, “La simbólica del mal”, en el mismo, Fiitud y culpabilidad, Madrid: Taurus, 1969, pp. 253-254. 

2 Ver un planteamiento ético, hermenéutico y personalista, en A. Domingo Moratalla, “Ética de las profesiones 
y formación universitaria: tres modelos de responsabilidad profesional”, en Revista de fomento social, vol. 69, n. 
237 (ene.-mar. 2005), pp. 39-55, 
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estructurar una ética del docente, del profesor. Allí se conjuntan la hermenéutica y la ética, ya que 
el profesor tiene que interpretar a sus alumnos, captar sus necesidades y sus justas aspiraciones, 
pero también comprender lo que es la ética, para que vayan de la mano y no se desvíen. Ricoeur 
muestra que, a pesar de que Hume y Moore ccusaban de falacia naturalista al que pasara del 
ser al deber ser, o de la antropología filosófica a la moral, es un paso que se tiene que hacer, y 
que la perspectiva hermenéutica no sólo justifica, sino hace obligatorio,% ya que sólo podemos 
emprender una construcción ética si partimos ce una comprensión profunda del hombre (que es 
para quien construimos ese edificio ético, y tiene que serle habitable, tiene que resultar adecuado 
a él, en el sentido de procurar su bien). 


Asimismo, la aplicación de la hermenéutica analógica a la ética tiene repercusiones pecu- 
liares. La ética misma es muy diferente si es planteada desde la hermenéutica que si lo es desde 
otras perspectivas. Y es muy necesario intenta: plantearla desde la hermenéutica, ya que esta 
disciplina se ha convertido en el instrumento cognoscitivo principal en la posmodemidad. Pero, 
además, es muy diferente la ética si es planteada desde una hermenéutica unívoca, equivoca o 
analógica. En efecto, hay varias posturas hermenéuticas, unas absolutistas y cerradas, que pode- 
mos llamar univocistas, y otras demasiado abiertas y relativistas, que podemos, por ello, denominar 
equivocistas. Pero entre la univocidad y la equivocidad se encuentra la analogía; por eso podemos 
pensar en una hermenéutica analógica, que esté intermedia entre las dos posturas anteriores y 
que evite los inconvenientes de cada una de ellas. 


La aplicación de la hermenéutica analógica a la ética tendrá una repercusión muy grande, 
pues es en la ética donde se manifiesta más el marasmo en el que ha caído nuestra cultura y 
nuestra filosofía. Y es, por lo demás, donde se muestra más fuertemente la urgencia de que inter- 
venga el filósofo, precisamente el filósofo moral, para recordar los principios a la sociedaa, lo cual 
es una de las funciones que ha tenido la filosofíc desde su origen. 


También se aplica la hermenéutica analócica al ámbito de la filosofía política.?4 Nos lo ense- 
ña la misma historia de la filosofía política; así, un repaso de la misma, en la que se destaquen las 
corrientes y representantes más perspicuos, nos hará ver que se estaba buscando una teoría de la 
sociedad que equilibrara las fuerzas, que viviera de esa distensión o dialéctica entre los extremos 
opuestos, para llegar a una síntesis convivencial. Por ejemplo, dentro del ámbito multicultural o in- 
tercultural de la sociedad globalizada, se puede estudiar la idea de un ciudadano analógico, que 
no solamente vea por su propio egoismo, como quiere el liberalismo, pero tampoco sólo por su 
grupo cultural, como quiere el comunitarismo, sino por su comunidad pero sin perder las conquis- 
tas del liberalismo, como son los derechos humanos (aunque dándoles, claro está, una dimenslón 
más comunitaria y menos individualista). 


Por eso, en la construcción teórica de la filosofía política, al menos en algunos de sus aspec- 
tos principales, se muestra fructífera la aplicaciór, de la hermenéutica analógica. En efecto, ya de 
suyo la misma política tiene varios elementos er, los que se da la analogía o proporción. Uno de 
ellos es la prudencia o phrónesis, y otra es la parte más importante en esta disciplina, a saber, la 
justicia. La noción de justicia es analógica, tanto de proporción, en la justicia conmutativa y la le- 


2 P. Ricoeur, Lo justo, Madrid: Caparrós, 1999, pp. 27-29, 

2 M. Beuchot, “Hermenéutica y política”, en Estudios Filosóficos (Valladolid, España), 53 (2004), pp. 249-258; 
“Hermenéutica analógica y política”, en Cuadernos de Filosofía Latinoamericana (USTA, Bogotá), 26/93 (jul.-dic. 
2005), pp. 35-42. 
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gal, como de atribución, en la justicia distributiva y retributiva. El bien común, que es el objetivo de 
toda la actividad política desde los tiempos clásicos de la antigua Grecia, es un concepto analó- 
gico, al modo como también lo es la misma idea de comunidad o sociedad. Por eso tienen que 
estudiarse las virtudes que conducen a ese bien común al que todos aspiramos. 


Éstos son temas que han regresado por sí mismos a la filosofía actual. Cuando ya no se espe- 
raba la noción de virtud en la ética y en la filoscfía política, se ha visto que la prudencia y a justicia 
son indispensables en esos dominios. Y también. curiosamente, ha vuelto la noción de bien común 
a la filosofía política. Y todas esas nociones, como se ha visto, son altamente analógicas [según 
la analogía de proporción y de atribución). De modo que la analogía vuelve a estar viva en estos 
campos filosóficos y, por ende, en la filosofía misma. 


La hermenéutica analógica se puede aplicar también, por supuesto, a otras ramas de la 
filosofía, en las que encontrará campo fértil. Por ejemplo, la epistemología, antropología filosófica, 
la filosofía de la cultura, la filosofía de la religión. En la epistemología la hermenéutica tiene que se- 
guir discutiendo la relación entre la comprensión y la explicación, y lo hará mejor desde una pers- 
pectiva que evite el unlvocismo de la sola explicación y el equivocismo de la comprensión que 
no conoce límites ni matices ni acotaciones; es precisa una mediación analógica en la que se 
pueda ver que la comprensión muchas veces es explicación, sobre todo en las ciencias humanas 
y sociales (entre ellas, la filosofía misma). Y en las tres últimos terrenos mencionados —antropología 
filosófica, filosofía de la cultura y filosofía de la religión— también es muy importante la presencia 
del simbolo. Y el símbolo requiere que no se lo reduzca mediante una interpretación unívoca, pero 
que tampoco se lo vuelva trivial con una interpretación equivoca, sino que se le haga justicia con 
una interpretación analógica, consciente de que no alcanza toda su riqueza significativa, y que 
hay pérdida, pero también consciente de que se alcanza lo suficiente como para comprenderlo, 
para no quedarnos en una especie de teología negativa del símbolo que, en el fondo, es mero 
desconocimiento. Además, también en la estétca se da la presencia de la hermenéutica, porque 
requiere de interpretación, tanto por parte del artista como por parte del espectador, y una herme- 
néutica analógica tratará, por su misma naturcleza mediadora, de dar su justo lugar a cada uno 
de ellos. 


De lo anterior se desprende que la hermenéutica tiene un lugar preponderante en la filoso- 
fía, como se ha visto en la actualidad, en la que la hermenéutica se ha vuelto, según Vattimo, la 
episteme de la hermenéutica. Claro que eso se debe, en muy buena parte, a la eclosión de la her- 
menéutica en la posmodernidad, en la que han proliferado los estudios hermenéuticos, muchas 
veces demasiado inclinados al relativismo característico de muchos pensadores de la tardomo- 
demidad o posmodernidad. Esto no ha sido conveniente a la hermenéutica misma, ni tampoco a 
la filosofía, que se ha visto tildada de decadente o light. Hay que cambiar esa impresión. 


Por eso es necesario buscar una hermenéutica que no caiga en esos excesos de relativismo, 
subjetivismo, escepticismo y nihilismo de la posrnodernidad; pero que tampoco recaiga en los ex- 
cesos de racionalismo y de empirismo de la modernidad. Tiene que evitarse tanto el equivocismo 
de la hermenéutica posmoderna como el univecismo de la hermenéutica moderna, y llegar a una 
hermenéutica intermedia, analógica, a una hermenéutica analógica que, sin perder la apertura 
conveniente, no pierda tampoco el rigor y exactitud que se pueden exigir de ella. 
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Literatura 


La filosofía, que es la primera entre las ciencias sociales o humanas, hace un uso prominente de la 
hermenéutica. De hecho, la hermenéutica ha llzgado a ser ahora el instrumento conceptual más 
importante en la filosofía. Y, dada la distensión entre las hermenéuticas univocas y equivocas al uso, 
se requiere una hermenéutica analógica. Ya al hablar de esta última hemos hecho la aplicación 
al ámbito de la filosofía, que se encarga de la teoría hermenéutica, esto es, de su construcción 
teórica; por ello ahora haremos la aplicación a la literatura, que suele acompañar a la filosofía, el 
análisis literario. 


Un ejemplo extremo, que tiende demasiacdo al univocismo, es el de Susan Sontag, la cual se 
opone incluso a la utilización de la hermenéutica aplicada a la literatura. Las obras literarias no de- 
ben interpretarse, debe dejarse que sean lo que son. Sontag hace una crítica de la crítica literaria, 
porque da mucho lugar a la interpretación del contenido, más que a la presentación de la forma. 
Dice: “Aunque con la actual evolución de muchas artes pueda parecer que nos distanciamos de 
la idea de que la obra de arte es primordialmente su contenido, esta idea continúa ejerciendo una 
extraordinaria hegemonía. Permítaseme sugerir que eso ocurre porque la idea ahora se perpetúa 
bajo ei disfraz de una cierta manera de enfrentcirse a las obras de arte, profundamente arraigada 
en la mayoría de las personas que consideran seriamente cualquiera de las artes. Y es que, el 
abusar de la idea de contenido comporta un proyecto, perenne, nunca consumado, de interpre- 
tación. Y, a la inversa, es precisamente ese vicic: de acercarse a la obra de arte con intención de 
interpretarla lo que sustenta el espejismo de que exista en realidad algo similar al contenido de 
una obra de arte”. No niega que sea importante la hermenéutica, cuando sirve para aclarar y 
rescatar la pieza literaria: “naturalmente, no hablo de interpretación en el sentido más amplio, el 
sentido que Nietzsche acepta (adecuadamente) cuando dice: 'No hay hechos, sólo interpretacio- 
nes”, Por interpretación entiendo aquí un acto cansciente de la mente que ilustra un cierto código, 
unas ciertas 'reglas' de interpretación”. Inclusive alaba el antiguo estilo de interpretar, que era 
sobrepasar el sentido literal de los textos, para ir al sentido alegórico; más bien se opone al nuevo 
estilo, en el que se fuerza al texto a decir lo que: se quiere: “El antiguo estilo de interpretación era 
insistente, pero respetuoso; sobre el significado literal erigía otro significado. El moderno estilo de 
interpretación excava y, en la medida que excava, destruye; rotura 'más allá deitexto' para des- 
cubrir un subtexto que resulte verdadero”.? Esto O ve sobre todo en el análisis literario, en la crítica 
literaria: “Este filisteísmo de la interpretación es rr ás frecuente en la literatura que en cualquier otro 
arte. Hace ya décadas que los críticos literarios £e creen obligados a traducir en algo más los ele- 
mentos del poema, el drama, la novela o la nariación”.2 Es decir, muchas veces la hermenéutica 
sirve para traicionar, abatir y menoscabar la pieza literaria: “La interpretación, basada en la teoría 
sumamente dudosa de que la obra de arte está compuesta de puntos de contenido, viola al 
arte. Convierte el arte en artículo utilitario, en adecuación a un esquema mental de categorías”.?> 
Es cierto que siempre se inculca un cuadro categoria! en lo que uno interpreta, pero aquí Sontag 
insinúa que se traiciona a la obra de arte porque no se respeta lo que el autor quiere, sino que se 
le impone, con la interpretación, el significado o contenido que se desea. 


35. Sontag, Contra la interpretación, Barcelona: Seix Barral, 1969, pp. 13. 
2 Ibid., p. 14. 
AM pala: 
30d, Pe 
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Incluso se trata de una hermenéutica objetivista, porque da < 2-2"aaa al autor, por encima 
del lector o intérprete, que es lo característico de las hermenéuticas s.2 stvistas (que privilegian 
demasiado al lector o intérprete). No se cierra a que se haga comerraro o crítica de las obras de 
arte, pues éstas no son inefables. Pero pide, en primer lugar, que se atienca no sólo al contenido 
sino, sobre todo, a la forma. Se requiere una descripción casi fenomenológica (ella dice: “certera, 
aguda, amorosa”) de una obra de arte. Hay que captar la transparencia de una obra de arte, 
su luminosidad, hacerla ser ella misma. Las condiciones de la vida modema, llena de estímulos 
sensoriales, ha acabado por embotar nuestros sentidos. Por eso se requiere una reeducación del 
sentido, y principalmente en la estética, en el arte. Debemos sentir más el arte, más que interpre- 
tarlo. “Nuestra misión no es percibir en la obra ce arte la máxima cantidad de contenido, y menos 
aún exprimir de la obra de arte un contenido mayor que el ya existente. Nuestra misión es reducir el 
contenido de modo que podamos ver al deta le el objeto. La finalidad de todo comentario sobre 
el arte debiera ser hoy hacer que las obras de arte (y, por analogía, nuestra experiencia personal) 
fueran para nosotros más reales, no menos. La función de la crítica debiera ser mostrar cómo es lo 
que es, incluso qué es lo que es, en lugar de mostrarnos su significado. En lugar de una hermenéu- 
tica, necesitamos un erotismo del arte”. Es dezir, para evitar las traiciones que se hacen a la obra 
de arte con la interpretación, Sontag está sugiriendo casi acudir a la fenomenología, una fenome- 
nología de la percepción, ya que dice que lo cue nos falta es percibir la pieza literaria, en lugar de 
interpretar lo que puede ser. No la llama “fenomenología de la obra de arte”, sino "erótica de la 
obra de arte”, pero en el fondo señalan hacia ¡o mismo: evitar los excesos de la interpretación. 


En ese texto, claramente Sontag está en contra de las hermenéuticas equivocistas, y defien- 
de una hermenéutica univocista, que extraigc casi literalmente la intencionalidad del autor. Esa 
es una buena llamada de atención, el no traicionar o relegar demasiado esa intencionalidad del 
autor, que es lo que confiere objetividad a la interpretación, es la objetividad hermenéutica (en la 
medida en que se pueda alcanzar). Será bueno, sin embargo, contrastar esta postura con otra, 
que es la de Gadamert, el cual sí defiende la interpretación, la hermenéutica, pero no cae en el 
exceso del relativismo equivocista. 


Gadamer hace unas precisiones acerca del texto y la interpretación: “Para cualquiera que 
vuelva la atención a las tendencias filosóficas cie nuestro siglo, es evidente que este tema pone en 
juego más que la reflexión sobre la metodolocía de las disciplinas filológicas. Texto es más que el 
título del campo de investigación de la teoría dle la literatura. interpretación es más que la técnica 
de la exégesis científica de los textos”.*' Tanto e' texto como la interpretación son un intermundo, es 
decir, están entre la realidad y la ficción. El filólogo se esfuerza por hacer legible el texto, y el crítico 
literario lo analiza, para enjuiciarlo. Para evitar «que haya mutilación del texto, Sadamer aconseja 
atender a la intención del escritor del mismo. Ei texto literario es singular, porque no se refiere a algo 
originario, sino que está inmerso en la creatividad. No se centra tanto en la intencionalidad del es- 
critor, sino que es más abierto, como sucede en la poesía. “No por nada la palabra literatura” ha 
mantenido un sentido normativo de modo que: pertenecer a la literatura es un signo de distinción. 
Un texto de este género no representa la simple fijación de un discurso, sino que está dotado de 
una propia autenticidad. Si el carácter del discurso en general está constituido por el hecho de 
que escuchar cumple, por así decir, un itinerario a través de su escucha, y está completamente 
envuelto en el discurso que comunica, es la lengua misma, en este caso, la que peculiarmente se 
manifiesta”.92 


3 Ibid., p. 24. 
21 H.G. Gadamer, Persuasivita della letteratura, Bologna: Transeuropa, 1988, p. 123. 
22 Ibid., p. 141. 
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Pero, a diferencia de Susan Sontag, Sadamer no da la primacía a la forma, sino al contenido, 
que es el significado. *Por otro lado, no puede ponerse en primer lugar el plano de la forma, de otro 
modo no se habla de arte de la palabra, sino ce afectación, no de un tono que melodiosamente 
hace de guía sino de imitación poetizante, estc es, no se habla de un estilo del cual admiramos la 
inconfundible calidad, sino de una manera que se hace fastidiosamente sentir”, 3 Y, sin embargo, 
es en el texto literario donde resalta más la forma; en ella, la palabra adquiere una cierta autopre- 
sencia; no está tanto en función de una referencia a la realidad, sino de una expresión más es- 
pontánea. Por eso cada palabra cuenta, es importante; es la cuestión del estilo. Inclusive se toma 
en cuenta la sonoridad de las palabras; no solamente se ve (lee), sino que también se escucha 
(al menos interiormente). Sobre esa autopresencia, Gadamer comenta: “Es difícil decir cuál sea la 
causa y cuál la consecuencia: ¿es esto mayor espesor que suspende su función comunicativa y su 
referencialidad y hace un texto literario? ¿O, al contrario, solamente la cancelación de la referencia 
a la realidad, que caracteriza un texto como pcesía, o sea como automanifestación de la lengua, 
hace agotar la plenitud de sentido del discurso en todo su espesor? Es evidente que las dos cosas 
van juntas, y que la posible variación tras la poesía artística y la poesía pura depende de la diver- 
sa relevancia de la particular forma lingúística”.3* Como se ve, aquí la forma adquiere una gran 
relevancia, pero no dispensa de buscar en el contenido. En el texto literario, las palabras tienen un 
papel muy grande de juego. Este juego tiene un carácter muy hermético, como en la poesía de 
Paul Celan, al que Gadamer ha estudiado, por > que hay una gran cabida para la hermenéutica, 
ya que es difícil, pero imprescindible, ir al contenido. "Consideraciones semejantes pueden hacer- 
se también para la metáfora. En la poesía ella está tan implicada en el juego de los sonidos, de 
los sentidos de la palabra y del discurso, que no tiene relieve en cuanto metáfora, ya que está del 
todo ausente la acostumbrada prosa discursivc”.** Pero siempre el texto literario es una interlocu- 
ción entre autor y lector, más que en otros textos, dado que la interpretación es más compleja y 
difícil. La comprensión se da cuando los fragmentos desordenados del discurso cristalizan en una 
totalidad de sentido. “También en este caso adviene algo como una repentina comprensión, en 
la cual resplandece la unidad de la forma. En el texto poético las cosas van como en la imagen 
artística, se trata de reconocer las relaciones de sentido, incluso vagas y fragmentarias. En ambos 
casos todavía está espesa la referencia de la representación a la realidad, y el texto, con su conte- 
nido de sentido, queda como lo único que está presente”. De esta manera vemos que hay que 
atender a las formas, como pedía Sontag. pero también a los contenidos; sobre todo porque en 
la literatura contemporánea, más en la poesía, el estilo adquiere caracteres muy herméticos, y no 
basta con percibir las formas, sino que hay que interpretarlas. Se vuelve a abrir, pues, el espacio 
para la interpretación, se da un lugar importante a la hermenéutica en la literatura. 


De esta manera podemos darnos cuenta de la necesidad de la hermenéutica para la filo- 
sofía y la literatura. La crítica literaña, que ha sido sobre todo análisis literario, puede verse comple- 
mentado perfectamente por la hermenéutica. E-espués del análisis viene la síntesis, y, así como la 
semiótica puede ser una buena herramienta analítica, así la hermenéutica puede ser una buena 
herramienta sintética. Proporciona el cierre sintético, después de la apertura analítica, después del 
trabajo minucioso, laborioso y explicativo del analisis. Pero la hermenéutica, en la vía de la síntesis, 
puede aportar la capacidad para el cierre comprensivo. 


3 Ibidem. 

3 Ibid., p. 143. 
% Ibid., p. 145. 
% Ibid., p. 147. 
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Y es aquí donde aparece, además de la conveniencia ds una nermenéutica, la de una 
hermenéutica analógica. El análisis, que es detallado y hasta deta! sa, puede llevar a una particu- 
larlzación que llega a la fragmentación excesiva. Es cuando se necesa una hermenéutica ana- 
lógica, que con su poder de iconicidad saque de los fragmentos la comprensión de la totalidad, 
que en los fragmentos sepa encontrar, aun sec conjeturalmente, el todo, para ito comprobando 
poco a poco. Así, evitando el univocismo al que nos llama Susan Sontag, así como el equivocismo 
de muchos nuevos críticos literarios, podremos alcanzar un punto intermedio en la línea que nos 
marca Gadamer. 


Sociología 


En la línea hermenéutica, podemos ver a Wilhelm Dilthey (1833-1911) como uno de los que llevan 
esta manera de investigar a la sociología. En su Introducción a las ciencias del espíritu (1883), dis- 
tingue entre ciencias de la naturaleza y ciencias del espíritu; las primeras explican y las segundas 
comprenden. Él se aparta del paradigma de las ciencias naturales, que es la físico-matemática, 
y pone como paradigma de las ciencias del espíritu la historia, por su historicismo. Dado que las 
ciencias humanas (o sociales, o humanas) buscan la comprensión, su camino es la hermenéutica. 
La ve como un ejercicio de analogía: tratar de comprender por qué se hizo lo que se hizo. Es decir, 
se usa la empatía para reproducir en uno mismo la vivencia del otro, El método comprensivo con- 
siste en la captación de relaciones significativas entre el todo y las partes. 


En ese mismo camino de la comprensión se coloca Max Weber (1864-1920). fundador de 
la sociología comprensiva. Son célebres sus obras El político y el científico (1919) y Economía y 
sociedad (1922, póstuma). Explica que se trata de comprender la acción social, es decir, captar 
su sentido, lo cual es sumamente hermenéutico. Más aún, quiso superar la oposición que hacía 
Dilthey entre ciencias de la naturaleza y ciencias del espíritu, y tomar lo mejor de ellas. Las primeras 
tienen como objetivo el dominio; las segundas, la valoración. Por ello busca una ciencia social libre 
de valores.*” 


Para Weber, la sociología es una ciencia cue busca la comprensión, mediante la interpreta- 
ción de la acción social, para alcanzar una exnlicación causal, atendiendo a su sentido o inten- 
ción subjetiva. Con la interpretación supera el positivismo, que se quedaba en la pura descripción. 
La interpretación consiste en imaginar los motivos que impulsaron a los actores de algún fenómeno 
social.* Ese experimento imaginario es la primera parte; la segunda es captar la intencionalidad 
subjetiva de los individuos o actores. Consiste en captar uno de los cuatro tipos ideales. En efecto, 
las intenciones dan lugar a cuatro tipos ideales: 1) conducta racional conforme a fines; 2) con- 
ducta racional conforme a valores, es decir, independientemente de sus resultados; 3) conducta 
afectiva, determinada por estados emocionales; y 4) conducta tradicional, determinada por cos- 
tumbres arraigadas.** Se dan mezcladas en la práctica, y hay que separarlas, como tipos ideales. 
Es un modo antipositivista de universalizar, basado en singulares que se erigen en modelos. 


Además, dice que esto tiene un componente analógico: la empatía, de manera parecida 
a Dilthey. Es decir, hay que tratar de revivir unc mismo lo que vivió el otro, para comprender sus 
motivaciones. A ello conducen los tipos ideales, construcciones modélicas respecto de las cua- 
les se examinan las semejanzas y diferencias. 5e acentúan ciertos matices de los mismos, para 


37 N. S. Timasheff, La teoría sociológica, México: FCE, 1974 (5a. reimpr.), pp. 213 ss. 
+ Tbid) pi 219: 
% Ibid., pp. 224 y 225-229. 
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comprender mejor y comparar, La utilización cie tipos, además de ser muy hermenéutica, es su- 
mamente analógica, ya que la analogía tiene como uno de sus aspectos la iconicidad, el tomar 
como modelo algo y buscar las semejanzas que con respecto a él tienen los fenómenos sociales. 
Asumen un papel orientador para el conocimiento de la sociedad. 


Algo parecido hace Talcott Parsons (1902-1973), al superar el positivismo y el utilitarismo, con 
una postura estructural-funcional, * muy analógica. Nacido en Estados Unidos, perfecciona sus estu- 
dios en Inglaterra y Alemania, donde recibe el influjo de Weber. Sus obras principales son Estructura 
de la acción social (1937), El sistema social (1951) y Hacia una teoría general de la acción (1951). 
En ellas estudia los roles que se dan en la sociedad. El rol es la posición en la estructura social, en 
el entramado de relaciones sociales en las que: se dan las acciones. Los roles le manifiestan la in- 
temallzación de los patrones de conducta, las normas y las ideas culturales.*' Las normas presentan 
cinco pares de altemativas: 1) afectividad contra efectividad neutral (esta última impone disciplina 
y renunciación). 2) egoísmo contra interés colectivo, 3) universalismo contra particularismo, 4) rea- 
lización contra cualidad, ¡.e. la consecución de ciertos fines y los atributos de una persona, o su 
excelencia, y 5) especificidad contra difusión, según que las obligaciones estén bien definidas o 
vayan más allá de lo establecido. *? 


Los sistemas social, cultural, personal y biológico. El sistema cultural es un sistema normado de 
símbolos. Los componentes de los sistemas soc ales son: los roles, las colectividades, las normas y 
los valores. En efecto, los roles dependen de las colectividades, que en ellos plasman sus valores, 
los cuales son asegurados con normas, De esta manera se estudian las instituciones, como la fami- 
lia, la religión, etc. Los roles tienen aquí un papel semejante al de los tipos ideales de Weber, tienen 
la misma fuerza icónica o modélica, es decir, «Ímalógica, para orientar nuestro conocimiento de 
los hechos sociales. 


George Herbert Mead (1863-1931), desde el ala pragmatista noteamericana, desarrolló la 
teoría de los roles, en forma de juegos. Hay juecjos no organizados (plays), y organizados (games). 
Los primeros se dan en la niñez y donde no hay papeles especializados. Los segundos se dan en la 
adultez, donde hay papeles especializados. Requieren organización y reglas. Esto forma el sí mis- 
mo y las acciones sociales, que constituyen la sociedad. Como se aprecia, continúa con la idea 
de roles o juegos, semejante a la de los tipos, lo cual es recurso a la analogía. 


El ruso Georges Gurvitch (1894-1965) potenció el método comprensivo o la sociología com- 
prensiva.** Sus Ensayos de sociología (1938), Determinismo social y libertad humana (1955) y La 
vocación actual de la sociología (1957) tratan dle estudiar lo más central de la sociología, que es 
la mente intuitiva o lo que él llama el espíritu hurrano. Emplea como método la fenomenología de 
Husserl y el "método de inversión” de Bergson. La conducta social manifiesta un nivel más profundo 
de valores e ideas colectivas, que nutren el ámbito espiritual del hombre y favorecen la creación 
de simbolos, Es el nivel de la mente colectiva, que sólo puede alcanzarse mediante la interpreta- 
ción de los significados internos o profundos del hombre, expresados sobre todo en sus simbolos. 
Otra vez se aprecia la presencia de la hermenéutica y la utilización de la analogía: los símbolos. 


10 Ibid., p. 305. 
%* Ibid., p. 306. 

2 Tbid., p. 308. 

% Tbid., p. 306-307. 
Y Tbid., pp. 334-337. 
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Son los simbolos, según Gurvitch, los que nos llevan a la mente colectiva, que es a lo que 
aspira la auténtica sociología. Encuentra ciertos tipos sociales-históricos. Unos arcaicos o primitivos, 
otros históricos (como el despotismo ilustrado en el capitalismo naciente, y la democracia en el ca- 
pitalismo de competencia comercial) y otros modernos (como el capitalismo organizado de EE UU 
y el pluralismo colectivo de Inglaterra y Suecia). Sobre ellos se pregunta el grado de determinismo 
y de libertad que conllevan. Previene contra una interpretación estática de las estructuras sociales, 
y promueve una dinámica o dialéctica. 


Pero, sobre todo, la hermenéutica ha encontrado (al menos durante algún tiempo, y junto 
con la pragmática) su gran exponente en Júrgen Habermas (1929-), de la Escuela de Francfort. 
De entre sus obras sobresalen Hacia una sociectad racional (1971), Conocimiento e interés (1972), 
Teoría y práctica (1974) y Teoría de la acción comunicativa (¿). Como miembro joven de la Escuela 
de Francfort, con sus estudios sobre la crisis de lc legitimación/motivación, revisó el materialismo his- 
tórico. También presenta una tesis sobre el descirrollo histórico; a saber, mientras que en las etapas 
tradicionales hay concepciones religiosas y metafísicas, en la etapa capitalista se da el dominio 
de la razón instrumental, y en la etapa post-capitalista se da la posibilidad de liberar al hombre de 
toda ideología opresora. Además de las crisis ezonómicas, hay otras tres: de racionalidad, de legi- 
timación y de motivación. Las dos primeras afectan al sistema político; la tercera, al sociocultural. 
Las de legitimación surgen del sistema sociopclítico, pero en dependencia del sistema económi- 
co. Las de motivación se dan en el sistema sociocultural, pero resultan de una crisis de legitimación 
en el sistema político. Es la interrelación entre legitimación y motivación la que hace brotar la crisis 
que amenaza la supervivencia de las sociedades capitalistas avanzadas. La legitimación, que 
reside en el derecho positivo, tiene que estar avalada por una motivación más humanista, que es 
lo que falta en la actualidad. 


En la sociología tiene cabida la hermeréutica, pues, superando el positivismo en el que 
nació, muchos pensadores llevaron la sociología a buscar el sentido de las acciones sociales, y 
no sólo a describirlas. A comprender la intencionalidad de las mismas, y no sólo a explicarlas (o, 
al comprenderlas, explicarlas). Ya no se busca copiar a las ciencias naturales en su explicación, 
sino respetar el estatuto de ciencia humana y social que es la comprensión (la cual muchas veces 
se toca con la explicación). Se ha llegado a una sociología comprensiva, es decir, interpretativa, 
hermenéutica. En esta línea laboraron sociólogos prominentes, o estudiosos de la sociedad, como 
Diithey, Weber, Mead, Gurviteh, Parsons y Habermas. 


Esto se da, sobre todo, porque cada vez la sociología se contenta menos con la mera des- 
cripción y explicación, y procura la comprensión que la pueda orientar en la proyección, en la 
lÍínea de eso que Wright Mills llamó la imaginación sociológica.“ Dicha imaginación es un uso de 
la analogía, por la que nos ponemos en la situación de los actores de una sociedad, para poder 
comprender sus acciones, precisamente por analogía con nuestras motivaciones y nuestros ac- 
tos. De esa manera podremos comprender y enjuiciar las conductas sociales que observamos. 
En efecto, hay que comprender las instituciones para criticarlas, y hay que tener alguna idea del 
hombre para poder programar hacia el futuro, incluso con algo de utopía. 


También se puede detectar la vigencia ce una hermenéutica analógica para la sociología. 


E, Chinoy, La sociedad, México: FCE, 1985 (14a. reimpr.), p. 33. 
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En efecto, una hermenéutica unívoca, cientificista, acerca demasiado a la sociología a los mé- 
todos de las ciencias naturales, con el riesgo ce hacerle perder su especificidad o identidad de 
ciencia humana. Con todo, tampoco se trata de que caiga en una hermenéutica equivocista, 
como las sociologías relativistas que se han dado últimamente y que tanto la dañan. Una herme- 
néutica analógica dará a la sociología la suficiente apertura para tratar de comprender las accio- 
nes sociales pero tratando también de asegurarles una explicación objetiva. Ambas cosas pueden 
juntarse en el límite, 


Además, hay algo que se ha usado mucho en la sociología y que es sumamente analógico, 
a saber, los tipos ideales, los roles o modelos, todos los cuales son íconos (analógicos) y mantie- 
nen con sus correlatos una relación de iconiciciad, de semejanza, de analogía. Son paradigmas 
respecto de los cuales se tienen ciertos parecidos (de familia, como los llamaba Wittgenstein). Nos 
orientan de manera suficiente en el conocimiento; no hay que endiosarlos ni se esclerotizarlos, 
sino usarlos con bastante libertad, sabiendo que nos darán un conocimiento aproximativo pero 
adecuado. 


Antropología 


En el ámbito de la antropología, la utilidad de lc hermenéutica se ve, por ejemplo, en la polémica 
entre Peter Winch y Júrgen Habermas. Gira precisamente en torno a la posibilidad de comprender 
otras culturas y cómo. El problema surge al cuestionarse la validez universal de los resultados obte- 
nidos con metodologías y visiones diferentes de las de esas otras culturas. El relativismo dice que 
sólo pueden comprenderse las instituciones, costumbres, normas y valores dentro del contexto de 
la cultura en la que se dan. A veces se ha llegado a un relativismo absoluto. Otros han tratado de 
alcanzar cierta objetividad, aunque sea mitigada o matizada. Es un problema típicamente inter- 
pretativo, hermenéutico, y nos alecciona sobre su utilidad. 


Uno de estos casos es el de Peter Winch, en La ¡dea de una ciencia social (1958) y Compren- 
diendo una sociedad primitiva (1964), sobre tcdo este Último libro. Winch dice que la "realidad 
objetiva” en antropología sólo es alcanzable si see presupone que los conceptos usados por ella es- 
tán de acuerdo con la "realidad objetiva”, La cultura primitiva y la moderna hablan dos lenguajes 
distintos (uno mítico y otro científico). Ello hace cue sea imposible su mutuo entendimiento. Donde 
unos ven sentido, otros ven sinsentido. 


Winch propone que, para entender las instituciones de una cultura primitiva, hay que analizar 
el sentido que provee una cultura a sus miembros. No se puede comprender al hombre primitivo 
estudiando su tecnología. Hay que profundizar en su sabiduría de la vida y de la muerte, esto es, 
su sabiduría humana, que da el sentido de la existencia del hombre. De esta manera, a pesar de 
pertenecer a un contexto anglosajón, Winch hace una propuesta hermenéutica. 


Habermas la critica, partiendo de su teoría de la acción comunicativa, y dice que las nocio- 
nes de realidad, validez y sentido dependen de sistemas interpretativos, mediante los cuales los 
individuos procuran una adecuación cognoscitiva con la realidad. El medio es la lengua, que al- 
macena esas interrelaciones. La confusión entre ratura y cultura, de los primitivos, depende de una 
diferenciación deficiente entre lenguaje y mundo. Las cosmovisiones míticas reifican el significado 
de las expresiones y las acciones, que son colocadas al mismo nivel de los objetos y los hombres, 
con un mismo estatus de realidad. La cosmovisión mítica y el control mágico se mezclan fácil- 
mente. Se mezclan ¡os mundos objetivo, social y subjetivo, por falta de conceptos formales que 
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aseguren la identidad de tales mundos, es decir, como interpretaciones sujetas a error, criticables 
y cambiables. 


Aunque de manera indirecta, las cosmovisiones hacen referencia a la verdad. Además de 
su contenido o sentido, hacen referencia a expresiones susceptibles de verdad. Por ello se puede 
emitir un juicio capaz de ser verdadero o falso. Y siempre presuponemos que la verdad es una 
exigencia de validez universal. Pero también las cosmovisiones se entretejen con formas de vida 
ireductibles al conocimiento y dominio de la naturaleza externa. Ellas iluminan el nacimiento, la 
enfermedad, la muerte, etc., para dar sentido a la vida humana. En estos casos, la adecuación 
cognoscitiva de las cosmovisiones se refleja en la práctica diaria de la vida. Es decir, además de 
criterios semánticos, hay criterios pragmáticos. 


El que los primitivos no quieran resolver sus contradicciones indica que tienen estándares de 
racionalidad menos exactas que los modemos. Reconocer esa exigencia mayor no conduce a un 
utopismo, según el cual se pueda llegar a una forma de vida racional completa e independiente 
de su mundo de vida. No tiene por qué ser la forma en la que se dé más felicidad. Esta ilusión es 
idiosintomática de la cultura occidental, a lo cual Habermas llama una hipóstasis de la raclonali- 
dad científica y una reificación del pensamiento, + 


En esta línea de una antropología comprensiva, de indole interpretativa o hermenéutica, 
se ha movido Clifford Geertz. Así ha entendidc la cultura y los elementos que la componen. Tal 
se ve en La interpretación de las culturas (1973). Entiende por simbolo todo cuanto vehicula una 
concepción. Y la concepción no es sólo social o política, sino que además contiene creencias y 
valores. 


En La religión como un sistema cultural (1965), define la religión como “(1) un sistema de 
símbolos que actúa para (2) establecer podercsas, omnipotentes y durables disposiciones y moti- 
vaciones en los hombres, por medio de (3) la formación de concepciones de un orden general de 
la existencia y (4) el encubrimiento de tales concepciones con una aureola de factualidad que (5) 
las disposiciones y motivaciones parecen especialmente realísticas”,*” 


Pero no es alejarse del plano social y hundirse en un mundo mentalista de la introspección, 
o en un enfoque hermético de estructuras subyacentes. Busca la acción social. Las estructuras 
profundas no determinan las expresiones culturales o simbólicas, así como tampoco determinan 
en lingúística (para Chomsky] lo que se ha de decir. No hay una relación causal fuerte, sino un 
contexto, algo que puede comprenderse de modo asequible. Y con ello vuelve a aparecer la 
vertiente hermenéutica de Geertz. Los simbolos expresan las ideas, valores y actitudes sociales más 
significativas de la sociedad en cuestión. 


Geertz piensa que lo principal del antropólogo es escribir. Con esto ya se da un contexto 
posmoderno, en el que el experimento de laboratorio es sustituido por el texto o discurso. Pero ese 
texto o discurso es, además una especie de relato de ficción. Esto se vio en un seminarlo de 1984 
(en Santa Fe, Nuevo México) entre los discípulos de Geertz que recoge las propuestas principales 
en un volumen intituiado Writing Culture (y editado en Berkeley en 1986). Allí se criticaba a Geertz, el 
cual, después de eso, ha debido aprender de sus alumnos y plegarse al modo de argumentación 


16 y, Habermas, “Antropologia”, en G. Preti (ed.), Filosofia, Milano: Feltrinelli, 1972 (3a. ed.), pp. 19-38. 
3. Azcona, Para comprender la antropología, 1, Estella: EVD, 1988, p. 80. 
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de la posmodernidad. Es lo que se ve en su libre El antropólogo como autor (1988), en el que ve 
la antropología como un género de ficción. 


Geertz dice que la esencia humana no necesariamente se capta en los comportamientos 
universales de los hombres, sino también y sobre todo en sus conductas más particulares. En lugar 
de una visión estratigráfica del hombre, en la que se encabalgan las capas biológica, psicológica, 
sociológica y cultural, Geertz propone una visión sintética, en la que todos esos factores sean trata- 
dos de manera unitaria. Piensa que el hombre no puede definirse por lo puramente innato, como 
quisieron los ilustrados, ni por lo puramente adquirido, como quisieron otros, sino por el vínculo entre 
ambas esferas, en cómo una se convierte en la otra. No hay cultura sin seres humanos, pero tam- 
poco hay seres humanos sin cultura. El hombre, por naturaleza, es un animal cultural. No hay que 
contraponer tanto natura y cultura, hay que saber compaginarlas. 


Para Geertz, lo más propio de las culturas son sus símbolos. La cultura es un sistema de sim- 
bolos, y símbolo es cualquier objeto, acto, acontacimiento, cualidad o relación que vehicula una 
comprensión, la cual no necesariamente es racional, pues ser más profunda, más básica. Por eso 
la antropología de Geertz es simbólica o interpretativa. Lo principal en ella es estudiar la cultura y 
hacer etnografía. Esto procede a base de descripciones densas (como las llama Ryle). 


Hacer etnografía es como hacer crítica literaria. Cuando describimos los rituales de otras cul- 
turas, actuamos como críticos de sus representaciones. La antropología no es una ciencia empíti- 
ca que busque leyes, es una ciencia interpretativc que busca significados. Hay dos partes: inscrip- 
ción y especificación, la primera es más empírica, de descripción densa, y la segunda es más de 
diagnóstico, de explicación. La descripción densa inscribe los hechos y los interpreta, y conviene 
que sea lo más minuciosa o particularizada que se pueda, para que pueda ser universalizada y 
llegar a grandes conclusiones.*” De esta manera la antropología se constituyó como una disciplina 
hermenéutica. Para ello se auxilia de la semiótica y toma en cuenta la revolución efectuada por 
Wittgenstein, polarizada hacia el uso, en este casa, el uso de símbolos. "Se interesa por los modelos 
de significación creados colectivamente, que el individuo utiliza para dar forma a la experiencia y 
una finalidad a la acción; por las concepciones ncamadas en símbolos y grupos de símbolos, y 
por la fuerza directriz de tales concepciones en la vida pública y privada”.* En ello vemos que usa 
algo muy analógico o icónico, como son los modelos. Ya hemos visto usar modelos en sociología 
(Weber, Parsons, etc.); ahora vemos cómo son usados en antropología. Así, no se generaliza a partir 
de los casos, sino dentro de ellos. Y no es establecen predicciones, sino diagnósticos. 


Una cultura es un sistema de símbolos que crean cohesión entre los individuos de ¡a misma, 
que les proporcionan estados anímicos duraderos, que les dan motivaciones para actuar y los 
orientan significativamente en sus relaciones rec'procas, les dan concepciones generales de la 
existencia y valores que los hacen desarrollar cieito tipo de conductas.*' Por eso Geertz distingue 
en la cultura una parte cognoscitiva, que llama cosmovisión, y una parte moral o ética, que deno- 
mina efhos. Este último se muestra sobre todo en los modelos de conducta en una determinada 
cultura, es su ética, su estética y su mística. 


18 C. Geertz, La interpretación de las culturas, Barcelona: Gedisa, 1987, p. 20. 
Y Ibid., p. 38. 

% El mismo, Observando el Islam, Barcelona: Paidós, 1994, p. 121. 

1 El mismo, La interpretación de las culturas, ed. cit., pp. 118 y 215. 
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En El antropólogo como autor, Geertz habla de la retórica y 2 es” sca del etnógrafo. Tiene 
que persuadir a sus lectores del realismo de su relato, aunque éste cetenece a la ficción.” Va 
analizando el estilo literario de Levi-Strauss, de Evans-Pritehard, de 2 nowski y de Rut Benedict, y 
muestra lo diferentes que son; pero coinciden en su afán comprensivo, de comprender a la otra 
cultura. Cada cultura es un contexto en el que cobran sentido las acciones individuales, “Las socie- 
dades contienen en sí mismas sus propias interoretaciones, y de lo que se trata es de aprender el 
modo de tener acceso a ellas”.9 Es decir, nuestras interpretaciones deben coincidir lo más que se 
pueda con las que ellos hacen de sus mismas conductas. Esa interpretación de la alteridad bien 
puede llamarse traducción. 


En esto, Geertz llega a una postura que no dudaríamos en llamar analógica, además de her- 
menéutica, es decir, de hermenéutica analógica, ya que el antropólogo debe efectuar un análisis 
de los dignificados lo bastante circunstanciado como para ser convincente y lo bastante abstracto 
como para establecer una teoría. Esto es, se tata de llegar a saber "cómo deben desplegarse 
esos conceptos en cada caso para producir una interpretación de la forma en que vive un pueblo 
que no sea prisionera de sus horizontes mentales, como una etnografía de la brujería escrita por 
una bruja, ni se mantenga sistemáticamente ajena a las tonalidades distintivas de sus existencias, 
como una etnografía de la brujería escrita por Jn geómetra”.5 No se trata, unívocamente, de vol- 
verse otro nativo más, ni tampoco, equivocameante, de ser completamente ajeno a los nativos en 
cuestión, sino, analógicamente, de dialogar con ellos, 


Así pues, igualmente, una hermenéutica cnalógica tiene utilidad para la antropología. Geertz 
ha mostrado que recientemente la antropología ha adoptado modelos analógicos, del orden lite- 
rario, como la narración e incluso el teatro o cierta teatralidad. En todo caso, se acerca demasiado 
a la metáfora, y necesita el contrapeso de la mietonimia, la cual puede ser traída y equilibrada por 
la analogía, ya que la analogía abarca la me-áfora y la metonimia, según Jakobson. Y lo que es 
más importante, sive como de gradlente para dar a cada una la oscilación y la proporción que 
le conviene. 


El propio Geertz sugiere que se tiene que profundizar mucho en el estudio particular, minu- 
cioso, mas con el fin de llegar a teorías genera es. Es decir, para escapar de los estudios culturales 
que tienen demasiado relativismo, sin caer en un universalismo desmedido, hay que buscar una 
mediación. Es la mediación entre el absolutisrr o univocista y el relativismo equivocista, mediación 
que es dada por la analogía. De modo que, para evitar el Escila de una antropología univocista, 
como la que a veces parece querer Habermcs, y una antropología equivocista, a la que parece 
propender Winch, hay que buscar una antropología analógica, a cuya prosecución se ha lanzado 
Geertz, pero a veces da la impresión de que se inclina más a la egulivocidad que a la auténtica 
analogía. Por eso una hermenéutica analógice será de tanta importancia para guiar a la antropo- 
logía. 


52 El mismo, El antropólogo como autor, Barcelona: Paiclós, 1989, p. 153. 
% El mismo, La interpretación de las culturas, ed. cit., p. 372. 
5 El mismo, Conocimiento local, Barcelona: Paidós, 1994, p. 75. 
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En el lado de la psicología, también hay un campo muy amplio para la aplicación de la herme- 
néutica. Ya al mismo nivel de la percepción, s= pregunta si hay, además, interpretación. Werner 
Wolff dice: "La percepción puede llegar a ser una interpretación de lo desconocido”.* Es decir, 
aunque podamos admitir un punto en el que la fenomenología de la percepción nos muestra el 
percibir como algo completamente pasivo o receptivo, al poco empieza la interpretación, esto 
es, el proceso cognoscitivo como algo activo y constructiv. Nuestra percepción tiene mucho de 
interpretación. 


Este mismo autor señala la gran presencia que tiene la interpretación en el psicoanálisis O 
psicología profunda. Para Sigmund Freud (1854-1939), los actos fallidos, los lapsus, los chistes, la 
represión y los sueños son materiales suyos, pera requieren de interpretación.** En el sueño, la con- 
densación es un proceso metafórico, y la sustitución es un proceso metonímico. Y la simbolización 
encubre un contenido latente con uno manifiesto. Los sueños son cumplimiento de deseos, y los 
encubren. Hay que saber descubrirlos, desvelarlos. Los síntomas son signos, que deben ser descifra- 
dos. Hay que desvelar lo que ocurre en el incor sciente. Para eso hay que analizar la transferencia 
y las resistencias, hay que interpretarlas. Es preciso interpretar las modalidades del principio del 
placer, pero también las del instinto de muerte,*” 


Hay algo que Marthe Robert señala en su biografía y estudio de Freud y del movimiento psi- 
coanalítico. Freud había estudiado materias de ¡losofía con Franz Brentano. Este último era un gran 
filósofo, que reivindicaba la intencionalidad contra el funcionalismo ambiente. Se oponía al posi- 
tivismo, pero sin caer en el romanticismo. Tenía por decir así, una postura o posición intermedia, 
analógica (ni el univocismo del positivismo ni el equivocismo del romanticismo. De hecho, Brenta- 
no, estudioso de Aristóteles, se había planteada el problema de la analogía, en su tesis doctoral 
Sobre el múltiple significado del ser en Aristóteles, del año 1862. Pero ella dice: "Hasta qué punto 
influyó sobre Freud en su concepción posterior ciel aparato psíquico, es cosa que sería aventurado 
precisar, puesto que Freud no citó nunca a Brer tano entre los maestros hacia los cuales se sentía 
deudor. Puede que lo haya ayudado no a superar sino a atenuar el materialismo fanático tan suyo 
al principio de su vida universitaria”,* Esto es en parte exacto, pues Brentano, al darle esa mitiga- 
ción del materialismo, lo abrió hacia otros aspectos de la psique, como la imaginación e incluso al 
inconsciente, del que Brentano hablaba en su Psicología desde el punto de vista empírico (1874), 
aunque le daba escasa importancia o ninguna. Pero lo apartó del positivismo, y lo libró de caer en 
el romanticismo, por ese equilibrio analógico qe él mismo tenía. Podemos decir que Brentano le 
dejó en herencia, si no la tesis, sí la idea un tanto vaga, de la intencionalidad y de la analogía (que 
fueron su preocupación en esos dos grandes libros). 


Esto se ve en lo que tuvo que hacer Freud para interpretar los sueños, que fue sobreponerse 
a las incongruencias de éstos, ir más allá, pasar do de un contenido manifiesto que exhibían a un 
contenido latente que recelaban, Y para eso necesitó una clave adecuada, diferente. “El razona- 
miento deductivo ya no era suficiente para conoser el material observado, había que completarlo, 
e incluso reemplazarlo provisionalmente por unc forma de pensamiento puramente analógica, lo 


3 W. Wolff, Introducción a la psicología, México: FCE, 1957 (Ula. ed.), p. 51. 

% Ibid., pp. 259-263. 

% Ibid., pp. 271-272. 

% M. Robert, La revolución psicoanalítica. La vida y la obra de Freud, México: FCE, 1966, p. 53. 
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que era tanto como internarse en una zona mal delimitada en la que la observación de los hechos 
al ir necesariamente a la zaga de la interpretación de lo invisible, daba a lo irracional la ocasión de 
prevalecer sobre los derechos de la razón”.* Es decir, acudió a la interpretación y al pensamiento 
analógico; hizo, por así decir, una hermenéutica analógica acorde a lo que buscaba: “El hecho 
es que al situar la interpretación y el pensamiento analógico al mismo nivel que las otras formas de 
razonamiento, Freud no pretendía en modo alguno renegar de todo lo que hasta entonces había 
constituido su credo intelectual, sino que, por el contrario, se esforzaba en darle una confirmación 
más amplia a fin de extender el imperio de la razón ('nuestro dios Logos”, como lo llama en una 
obra más tardía) más allá de sus límites convencionales y por ese camino realizar su parte en la 
única especie de progreso que le parecía deseable y posible”. Era una actividad hermenéutica 
y además analógica, una verdadera hermenéutica analógica. 


Algo parecido hace el discípulo de Freucl que es Cari Gustav Jung (1875-1961). A semejan- 
za de Weber, se dedica a buscar los principales tipos psicológicos.*! Es la iconicidad, analógica. 
Son formas de pensar y reaccionar emocionalmente. Así determina el extrovertido y el introvertido, 
según que reaccione a los estímulos con tensión emocional o con la introspección y la contempla- 
ción.* Ciertamente son fuerzas contrarias, pero Jung deja abierta la posibilidad de que lleguen a 
una integración. Así como muchos tipos tienen origen en la mentalidad primitiva, Jung se preguntó 
si no hay en el fondo de todo un inconsciente colectivo. Mayor material para la interpretación, y 
más arriesgado. "Él, que ha hecho los mayores esfuerzos por demostrar sus observaciones expeli- 
mentales, ha ido más allá llevando la interpretación psicológica a los dominios de la filosofía y la 
religión”. Ha señalado, así, en el inconsciente colectivo ciertos arquetipos o modelos, como el 
animus y el anima (lo masculino y lo femenino en la psique), de los que ya hablaba San Agustín. 
El anciano, el sabio, el mago, el niño o niña, el héroe protector y la bruja malvada o el ogro O 
monstruo. Lo luminoso y lo sombrío. Para encontrarse consigo mismo, hay que encontrarse con su 
sombra, que es el lado malo. Por eso Jung interpreta que las luchas, en los mitos y cuentos, entre el 
héroe y los ogros o monstruos simbolizan la lucha de nuestro lado luminoso y nuestro lado sombrío. 
Y eso puede llegar a lo colectivo, el desajuste social,* 


Jung daba mucha importancia a la personalización, por eso dedicó tanto esfuerzo a la 
comprensión de ¡os tipos psicológicos. El ego busca su identidad y su continuidad, es una parte 
de la mente que —a diferencia de Freud, que la ponía mediando entre el ¡d infantil y el superego 
tilánico—, Jung veía como una estructura que se va haciendo lentamente, integrando todas las 
fuerzas psíquicas, a lo cual denominó proceso de individuación. Sobre todo, su tarea es integrar los 
procesos inconscientes con los conscientes. Además del inconsciente individual, como se dijo ya, 
proponía un inconsciente colectivo, que contiene las memorias raciales, culturales, etc., de una 
sociedad. Esto se ve en los mitos, fábulas y cuentos, que comparten muchas cosas; partiendo de 
ellos, por abstracción concretizadora, podemos señalar arquetipos psicológicos. Son fragmentos 
mentales que retratan la mente comunitaria. El arquetipo más importante es el del autoconcepto, 
pues nos lleva a integrar nuestros procesos inconscientes y conscientes en un todo significativo, que 
da cohesión y proyección a lo que somos o vamos siendo. 


% La misma, “Freud”, en Y. Belaval (dir.), La filosofía en el siglo XX, vol. 10 de la Historia de la filosofía, México: 
Siglo XXI, 1989, 1989 (7a. ed.), p. 95. 

$ Ibid., p. 9%. 

él C.G. Jung, Tipos psicológicos, Buenos Aires: Sudamericana, 1962. 

2 W. Wolf, op. cit., p. 285. 

6 Ibid., p. 288. 

% Ibid., p. 290. 
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En Jung se ve, una vez más, el poder de Ic. hermenéutica y el de la analogía. El de la herme- 
néutica, porque se necesita interpretar el inconsciente a partir de los símbolos con los que se ex- 
presa. Máxime los del inconsciente colectivo, que encierran una complejidad mayor que la de los 
del inconsciente individual. Pero también refleja el poder de la analogía o iconicidad, en su forma 
de tipos. En efecto, en cuanto a la mente indivicual, elabora la teoría de los tipos psicológicos, que 
son los modelos más básicos según los cuales se estructura la mente en su individuación, como 
son los tipos de extrovertido y del introvertido. La extroversión y la introversión son actitudes innatas, 
una de las cuales mueve a ver hacia fuera y la otra hacia adentro. Jung pensaba que el individuo 
nace con ambas tendencias, pero predomina una de ellas, Precisamente la parte no dominante 
se expresa desde el inconsciente, con símbolo, a través de sueños y fantasías. Lo cual requlere 
una interpretación adecuada, analógica como la de los tipos o modelos. 


También los arquetipos son tipos o modelos, estructuras analógicas que se encuentran (asi- 
mismo analógicamente) en el sedimento culturcl o intercultural del inconsciente colectivo, A veces 
llama la atención la universalidad de algunos «e estos arquetipos, que se encuentran en varias 
culturas. Son como los universales culturales, que nos invitan a creer que son los tipos más cercanos 
a lo natural, o, por lo menos, a lo innato en el hombre. También estos arquetipos surgen de la labor 
interpretativa, del trabajo hermenéutico; y, de manera igual, dependen de analogías encontradas 
en los individuos de una cultura y en las culturas entre sí. Por ese origen analógico, requieren tam- 
bién de una interpretación basada en la analogía, y consciente de sus límites. Límites analógicos, 
pero suficientemente claros. Con la suficiencia que, respecto de los modelos o íconos (tipos y ar- 
quetipos) puede dar una hermenéutica analógica. 


Alguien tan vinculado con la hermenéutica como Michel Foucault (1928-1984), incluso a pe- 
sar suyo, sobre todo en su última etapa, ve que, según el psicoanálisis, todo estadio del desarrollo 
de la libido es una virtual estructura patológica, por la fijación que puede suponer; y por eso hay 
que interpretarla. Algo muy notorio en las enfermedades mentales es la sustitución o transfor- 
mación: de conductas adultas en infantiles y hcsta de objetos adecuados del deseo en objetos 
inapropiados. Muchas veces esto se hace corso defensa ante el presente, que es demasiado 
difícil de aceptar. Son los mecanismos de defensa (que, además de la sublimación, considerada 
como normal, Anna Freud ha tipificado nueve: la represión, la regresión, la formación reactiva, el 
aislamiento, la anulación retroactiva, la proyección, la introyección, la vuelta contra sí mismo y la 
conversión en lo conirario), y que han de ser inte pretados, pues de sus combinaciones surgen las 
neurosis. 


Por eso Foucault incita a emplear métodos que no sean de las ciencias naturales, sino la 
intuición. Es la comprensión, que él atribuye a lc. psicología fenomenológica, pero que también 
es propia de la hermenéutica, heredera de la fenomenología. Así señala que la enfermedad es 
una forma de defensa. Se da frente al conflicto, cuando éste no puede ser soportado. Pero, sobre 
todo, para el interior del hombre, cuando la diferenciación funcional es inadecuada y no permite 
una reacción apropiada a cada término del conflicto. Éste se presenta como una contradicción 
demasiado grande o las fuerzas psíquicas no cleanzan para resolverla; “el individuo no puede 
defenderse más que colocándose fuera de circuito, respondiendo con una inhibición generaliza- 
da”.* Son las sobrecargas de afecto las que inhitten así al individuo; por eso tiene que hurgarse en 
su interioridad. Y para ello hay que interpretarlo, 


$ M, Foucault, Enfermedad mental y personalidad, Buenos Aires: Paidós, 1961, p. 28. 
é Ibid., pp. 40-41. 
€ Ibid., pp. 96-97. 
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Paul Ricoeur (1913-2005) ha señalado el carácter hermenéutico del psicoanálisis, en su libro 
Freua, una interpretación de la cultura (De l'interprétation. Essai sur Freud, 1965). Ha sido criticada 
su interpretación de Freud, pero no se ha poclido negar, precisamente, que el autor del psicoa- 
nálisis quiso para él una metodología interpretativa, hermenéutica. Se ve en el título de su obra La 
interoretación de los sueños, que fue el modelo para las otras interpretaciones: de chistes, actos 
fallidos, lapsus, asociaciones libres, etc. También lo hace ver Ricoeur al señalar que la tópica de 
la psique fue pasada por Freud de un modeio mecanicista a uno energetista e intencional, en 
el que la intencionalidad de la pulsión encuentra sus destinos o sus objetos, y de acuerdo con lo 
adecuado de esa relación se da la salud o la enfermedad. Pero la intencionalidad es lo que más 
requiere de interpretación, pues la intencionalidad es significado, es sentido, al ser cierta teleología. 
De acuerdo con ello, Ricoeur señala que el psicoanálisis debe ser no sólo una arqueología, sino 
también una teleología o escatología, es decir no quedarse en la explicación del sujeto por lo que 
le pasó en su infancia, sino pasar a ofrecerle posibilidades futuras de sentido, de un proyecto para 
ser realizado, aunque adquiera caracteres ya más bien utópicos. 


Y es aquí también donde, además de la hermenéutica, se ve la urgencia de la analogía, 
pues ésta le sirve a Ricoeur para una reconstrucción del sujeto. Después de que el sujeto ha sido 
desconstruido muy fuertemente por el propio Freud y, más recientemente, por Lacan y su escuela, 
Ricoeur participa en la reconstrucción del sujero, al modo como lo hizo el último Foucault, usando 
precisamente la analogía. En uno de sus libros, Sí mismo como otro (1990), analógico ya en el 
mismo título, Ricoeur edifica lo que podemos llamar un sujeto analógico. No el sujeto cartesiano, 
diáfano, autoposeído y prepotente, sino un sujeto más débil, en la línea de Levinas, y de toda la 
tradición de la crítica del sujeto. De esta manera obtiene una noción de sujeto que, sin ser tan 
prepotente, pero tampoco tan frágil, resulta s ficiente para esa construcción del significado exis- 
tencial para la vida. Se nos vuelve a mostrar lc: necesidad de la hermenéutica y de la analogía, a 
favor de una hermenéutica analógica como la que venimos construyendo. 


La hermenéutica analógica ocupa un lugar importante en la psicología, principalmente en 
el psicoanálisis. Ya hemos visto la vigencia de en él tiene la hermenéutica, veamos ahora por 
qué la tiene la analogicidad. Para empezar, el pensamiento del mismo fundador del movimiento 
psicoanalítico, Freud, es sumamente analógic:o, como nos lo señaló M, Robert, Freud trató, en un 
principio, de ser un científico positivista, como lo eran sus amigos médicos Brucker y Fliess. Pero 
poco a poco se fue dando cuenta de que ho podía serlo, pues su trato con pacientes psicoló- 
gicos lo obligaba a usar la fantasía, la emparía y otros recursos que lo acercaban demasiado al 
romanticismo. Pero no se pasó completamente al lado romántico; tal vez por el influjo (un tanto 
sedimentado) de Brentano, Freud encontró un camino intermedio. Entre el cientificismo positivista 
y el intuicionismo romántico, encontró un camino mediador. Es decir, dejando el univocismo posi- 
tivista, pero sin caer en el equivocismo romántico, encontró un intencionalismo analógico. No en 
balde su maestro Brentano fue estudioso de lc analogía y campeón de la idea de intencionalidad 
en psicología (que sería continuada por otro discípulo suyo, Edmund Husserl). 


Además, según se ve por el decurso posterior del psicoanálisis, éste se debate entre escuelas 
univocistas, con demasiada pretensión de cientificidad, como se ve en la escuela norteamericana 
de Sullivan, y escuelas equivocistas, como algunas escuelas francesas, influidas por las corrientes 
de la tardomodemidad o posmoderidad, por más que aleguen una gran cientificidad y objetivi- 
dad (la cual se ve desmentida o, por lo menos, disminuida por la devaluación tan grande que han 
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hecho de la noción de sujeto, ahora que los mismos posmodernos se esfuerzan por recuperarla 
y volverla a levantan). Frente a todo ello se hace necesaria una postura analógica en psicoanó- 
lisis, que escape del univocismo cientificista que nunca ha podido alcanzar, tal vez porque no le 
compete como episteme; pero que no caiga en ese equivocismo disolvente en que se encuentra 
postrada hoy por hoy; es una línea intermedia y mediadora, una hermenéutica analógica que 
promete ayudarlo a superar esos extremos epistemológicos y para buscar, en el ámbito antropo- 
lógico-filosófico, de orientación y sentido (lo que Ricoeur llamaba teleológico o escatológico), con 
un sujeto analógico, ya no prepotente, pero sí suficiente, cosas todas que lo sacarán del atolladero 
actual. 


Pedagogía 


En la pedagogía se ha dado una vertiente hermenéutica. Tiene antecedentes remotos en Frie- 
drich Schleiermacher (1768-1834), con su idea de una pedagogía concreta, esto es, contextua- 
da.** Él, que fue uno de los principales avatares de la hermenéutica, sabe que no se puede dar 
una educación abstracta, desconectada del país, de la historia y de la cultura. Hay que inter- 
pretar la generación anterior, para ver qué es lo que pide la educación de la siguiente. En cada 
sociedad hay ciertos ideales de la vida, y acerca de ellos hay que educar. El hombre tiene una 
actividad simbolizadora (conocimiento) y otra organizadora (voluntad), que tienen como fuente 
común el sentimiento. Según predomine una u otra, surgen los tipos humanos. De este modo, 
Schleiermacher conjunta la hermenéutica (interoretación) y la analogía (los tipos humanos, que 
es el lado icónico-analógico de su pedagogía), por eso está en el camino de una hermenéutica 
analógica. 


Otro pilar en esa línea es Guillermo Dilthey, estudioso de Schleiermacher y de la hermenéuii- 
ca, con su pedagogía de la vida, centrada en la vida o la existencia, por lo que también ha sido 
llamada pedagogía existencial. Después de haker hecho la distinción entre ciencias de la natura- 
leza y ciencias del espíritu, se fija en estas últimas, que van más a la causa final (teleología) y a los 
valores (axiología). Interpretar es, de alguna manera, revivir, reconstruir los fenómenos (psicológicos 
y sociales) para poder comprenderlos. Por eso funda la educación en la comprensión de la exis- 
tencia humana.* La pedagogía es una ciencia del espíritu, de las que investigan con el método 
de la comprensión histórica la vida humana y sus productos culturales (lenguaje, religión, arte, filo- 
sofía, moral). Se vale de una psicología interpretcitiva, que revive la estructura de un individuo o de 
una época. Educar es vivificar, conformar la vide de los educandos para que actúen conforme a 
la cultura en la que viven. Como cada época tiene su estructura espiritual, no se puede uniformar 
la educación, hay que ver el contexto (historicismo). La filosofía tiene como papel interpretar la es- 
tructura de las filosofías que se han dado en la ristoria, es esencialmente hermenéutica histórica. 
Es hermenéutica de las concepciones del mundo y de la vida, con arreglo a las cuales surgen las 
teorías y métodos pedagógicos. 


Seguidor de Dilthey es Eduard Spranger (1882-1963), quien retoma la idea de interpretación, 
que ve como un revivir formando categorías, Tiene una pedagogía de los tipos culturales.” Vuelven 
esos elementos analógicos que son los tipos (sociales, psicológicos y ahora culturales). Spranger 


és E. Larroyo, Historia general de la pedagogía, México: Porrúa, 1963 (8a. ed.), pp. 467-468. 

6 Ibid., pp. 666-667; G. Dilthey, Historia de la pedagogía, Buenos Aires: Losada, 1957, pp. 9-12. 

7 E, Larroyo, op. cit., pp. 680-681; E. Spranger, Cultura y educación, t. l, Buenos Aires - México: Espasa-Calpe, 
1948, pp. 143 ss. 
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está también influenciado por la filosofía neokantiana de los valores y de la cultura. El espíritu obje- 
tivo u objetivado es la cultura, con productos materiales e ideales. De ese espíritu surge la finalidad 
educativa. 


La educación es la elevación a esos bienes de cultura, y el educando recorre y reproduce en 
sí mismo el proceso de los creadores de cultura. Ya que hay que atender a la cultura en la que se 
va a educar, la educación no es abstracta. De manera histórica y estructural a la vez, se manifiesta 
en tipos culturales. Los principales son: el homtre teórico, el estético, el social, el político, el religio- 
so, y también hay tipos mixtos. Los tipos muestran el camino, por eso Spranger les concede tanta 
importancia. El maestro mismo es un tipo sociol. Conoce los valores de la sociedad, y produce en 
el espíritu que se forma el anhelo de esos valoies. Es una educación preponderantemente en va- 
lores, en valores humanos. Por eso sirve a un humanismo, concretamente a un humanismo liberal, 
ya que la sociedad misma debe aceptar que educar es individualizar. 


Otro heredero de Dilthey es Theodor Litt (1880-1962), que reúne la dialéctica de Hegel y la 
fenomenología de Husserl con la hermenéutica de Dilthey. Hay que interpretar la educación al 
trasluz de la cultura, pues de ella surgen las ideas y los valores en los que se va a educar.” Con la 
fenomenología hace ver los elementos cultura es que intervienen en la educación, y con la dialé- 
ctica trata de equilibrar el aspecto individual y el social de la educación, previniendo contra una 
"pedagogización” de los ámbitos culturales. De ahí el título de su obra Posibilidades y límites de la 
pedagogía. 


En esa línea ha avanzado Hans-Georg Exadamer (1900-2002), para quien la educación es 
autoeducación, educar es educarse. Es la noción alemana de Bilaung o formación, que él ve 
como autoformación.?? Esto se da a través de la conversación, del diálogo con la propia tradición. 
Se comienza a educar al niño desde que nace», sobre todo cuando se comienza a socializar, se le 
educa en la conversación. Por eso el maestro tiene un papel modesto, como sucedáneo del ho- 
gar, Es imprescindible una formación general er ese sentido, aunque después vengan las especla- 
lizaciones; sin esa base no es posible una ect cación humanista, inclusive sin ella no son posibles 
las especializaciones. Lo importante es aprender a dar respuestas a las preguntas, de diverso tipo. 


En pedagogía, Sadamer se coloca del lado de la hermenéutica. La hermenéutica requiere 
la conciencia de pertenecer a una tradición, ya por el lenguaje mismo. Gadamer recalcó la traai- 
ción y los pre-juicios que nos proporciona, para oponerse al positivismo ambiente, que desconecta 
el conocimiento de los pre-juicios, de todo lo que es subjetivo, pretendiendo con ello alcanzar la 
objetividad pura.” Gadamer mismo cuenta cómo después de la aparición de su libro Verdad y 
método, en 1960, Habermas le recriminaba le noción de autoridad, que se encuentra aparejada 
a la de tradición, pues en las tradiciones hay autoridades, clásicos, y son los que en verdad edu- 
can. 


Más aún, la ciencia misma avanza por autoridades, y esto se refleja en la enseñanza. "Donde 
mejor puede advertirse esto es en el papel que desempeña la autoridad en la vida social, no en 
las discusiones científicas entre físicos sino en a experiencia práctica de la vida. Y aquí sí que no 
cabe duda de que la autoridad es la base de: toda educación. Es del todo imposible socializar a 


7 F, Larroyo, op. cit., pp. 668-669; H. Weimer, Historia de la pedagogía, México: UTEHA, 1961, pp. 228-229. 

22 4.-G. Gadamer, La educación es educarse, Barcelona: Paidós, 2000, p. 11. 

73 El mismo, “Hermenéutica y autoridad: un balanc2”, en el mismo, Acotaciones hermenéuticas, Madrid: Trotta, 
2002, p. 59. 


. 389 


La hermenéutica como herramienta en la investigación social 


tos niños haciendo que se sientan desde el princioio por encima de las prescripciones de sus pa- 
dres, haciéndoles creer que eso son prejuicios, que a la hora de aprender a hablar, por ejemplo, 
es un prejuicio hablar así y no de otra manera, que esto está bien y aquello está mal. Siempre he 
criticado con plena convicción las regulaciones demasiado rígidas, también en la educación. 
Ahora bien, sea bajo la forma que sea, siempre desempeñará su papel una relación de autoridad, 
para empezar entre padres e hijos, entre profesores y alumnos, pero en definitiva en cualquier rama 
profesional, en cualquier corporación organizada de personas. Siempre hay alguien que es una 
autoridad para otros en algo, y esto no es más que reconocerle al otro razonablemente su superior 
conocimiento de algo”.”* Pero el tener o seguir una autoridad (un modelo, un clásico) no implica la 
pérdida de la libertad, simplemente por nuestra condición de críticos. Esa adopción de modelos 
(que no de moldes) es el comienzo, no el fin de la educación. Tenemos también la obligación 
de cuestionar y criticar a nuestros modelos y autores. "A pesar de todo es claro que —por seguir 
en ese mismo terreno— todos nos encontramos en la vida con modelos por los que nos guiamos 
sin damos cuenta. Imitamos, por ejemplo, a los grandes maestros del estilo, o el lenguaje de un 
profesor. [... Es] la adopción de modelos que dejan su impronta en nosotros, que no tienen nada 
de instrucción o prescripción autoritativa, sino que son modelos a los que seguimos porque de 
pronto nos franquean a una nueva libertad en la configuración del propio discurso, pensamiento 
o conceptualidad objetiva”. ? 


El aprendizaje, la educación, se motiva por el potencial de expectativas que alcanza a 
producir en los estudiantes; y éste surge de los qu nos han adelantado en la cultura, de los clási- 
cos. “Lo que yo creo, frente a todo esto, es que cleberíamos poner en juego y fomentar, pero de 
verdad, todas las posibilidades productivas de las que los hombres disponen para tratar entre sí, si 
no queremos acabar convirtiéndonos en simples 'minimáquinas'. Pues en definitiva el objetivo de 
toda educación es mantener despiertas, tanto er el niño como en el adulto, y desde luego en el 
que aprende, todas las fuerzas productivas. Por es> pienso que necesitamos modelos y autoridad, 
pero en un sentido muy distinto: en el de la adopción de una influencia formadora, no en el del 
modelo de la máquino”.”é Al parecer, siempre se tandrá en el maestro una autoridad y un modelo, 
autoridad que se ha ganado por su ejemplaridac, por su iconicidad, por su carácter de análogo. 
“Y, en Último extremo, uno admira a sus profesores por haberse comportado ejemplarmente y por 
ser un modelo de competencia. Es así como se forma la autoridad y como se aprende a apren- 
der. Pues en definitiva aprender es siempre un proceso que promete una nueva libertad y acaba 
déndola”.” La tradición, cuando no esclaviza, imprime una alegría de saber y poder hacer, incluso 
aun cuando no la podamos controlar (a la tradición) racionalmente. *Sin embargo el conocimien- 
to, cuando es un conocimiento de verdad, proporciona libertad. Para mí acabó por estar claro 
que los conceptos no son lo mismo en las ciencics del espíritu que en la construcción conceptual 
y en el modo de trabajar de las ciencias de la aaturaleza. De algún modo toda palabra lleva 
aparejado algo de su historia efectual, y estas resecnancias múltiples de historia y experiencia son lo 
que distingue a aquéllas de las precisas convenc ones de designación con que la matemática y 
su aplicación a la medición en las ciencias naturciles se hacen comunicables”,”? No hay que pre- 
ocupamos; la enseñanza, por ejemplo de la filoscfía, tiene su parte de propuesta y de crítica; hay 
Jefiniciones, pero han de ser criticadas; y no se reduce a buscar definiciones, son guías, que nos 


“ Ibid., p. 61. 
= Ibid., p. 62. 
=Ibid., p. 63. 
7 Ibid. p. 64. 
* Ibid., pp. 64-65. 
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muestran también la limitación de nuestro conocimiento, “Y para nosotros tampoco la autoridad 
es la instancia que puede impartir instrucciones. El hablar está siempre incardinado en un sistema 
de acción y reacción, de pregunta crítica y respuesta arriesgada, en el que un relajado recono- 
cimiento de la autoridad produce nuevos grados de libertad igualmente relajada. Dice Aristóteles 
que Sócrates introdujo la definición. Pues sí, pero para reconocer nuestra ignorancia”.?? Tal es el 
recurso de Gadamer a la hermenéutica en la pedagogía. Muy en la línea de la recuperación de 
la phrónesis o prudencia, que es altamente analógica. No procede por reglas, sino por el ejemplo 
modélico de las autoridades que elegimos ccmo guía. Autoridad y libertad es una dialéctica que 
nos hace avanzar continuamente en erudición y creatividad. 


La hermenéutica ha sido aplicada recientemente a la pedagogía, principalmente ¡as tesis 
de Gadamer y de Habermas, un poco menos las de Ricoeur. Asimismo, se han dado otras pro- 
puestas mitigadas o moderadas, como la de 5haun Gallagher.* Pero también se han aplicado las 
de la hermenéutica analógica. En efecto, la pedagogía oscila entre hermenéuticas univocistas, 
como las de algunos que tienen un modelo pedagógico demasiado científico, rígido e impositivo, 
y las hermenéuticas equivocistas, como las de algunos que tienen un modelo pedagógico dema- 
siado artesanal y permisivo. En medio de ellas cabe una hermenéutica analógica, que tiene un 
modelo abierto pero serio, con una autoridad dialogante, en la que hay un maestro y unos alum- 
nos que se relacionan con proporcionalidad y una atribución jerarquizante de roles y de trabajos. El 
maestro es el analogado principal de la educación, y los alumnos van ocupando la gradación de 
analogados secundarios, es decir, hay una igualdad proporcional, en la que cabe una autoridad 
dialogante, facilitadora. 


Además, en la hermenéutica analógicc se promueve mucho la iconicidad, o la analogía 
de lo modélico y ejemplar (modelos, íconos, paradigmas, clásicos o autoridades). El maestro dice 
algo y muestra mucho, es un modelo o paracigma para sus alumnos. Tiene el sentido de modelo 
de Mox Black y el de paradigma de Thomas Kuhn, que ya venía en Wittgenstein, el cual alejaba 
demasiado el decir y el mostrar, de modo que lo paradigmático no se podía decir, sino sólo 
mostrar, Pero precisamente la analogía es el intento de decir ei mostrar. o de decir lo que sólo se 
podría mostrar. Asimismo, una hermenéutica cinalógica orienta hacia una pedagogía de virtudes, 
de formación de hábitos-vitudes, ya que las virtudes son eminentemente analógicas, viven de la 
realización de la proporción, en cuanto que as virtudes se colocan en el término medio de las 
acciones, principalmente la prudencia, la temolanza, la fortaleza y la justicia. Esto en la educación 
del sentimiento y la educación en valores, ya Jue los valores se realizan mediante las virtudes co- 
respondientes. Pero también apoyan a las virudes teóricas o epistémicas, ya que son condición 
para alcanzar el conocimiento. Finalmente, ayuda a la educación multicultural o intercultural, ya 
que la analogía es uno de los modelos del mestizaje, y se necesita una adecuada proporción de 
lo propio y lo ajeno en esa educación transcultural, de modo que se enriquezcan unas y otras sin 
lastimarse, 


Historia 
De carácter hermenéutico ha sido la visión de la historia de Dilthey. Todas las ciencias y la cultura 


7% Ibid., p. 65. 
$05, Gallagher, Hermeneutics and Education, Albany: State University of New York Press, 1992, pp. 205 ss. 
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las ve en la historia; es el historicismo, para el que la historia es el estudio del devenir espiritual, El 
método no es racional, por lo que hay un ciertc peligro de iracionalismo; además, el historicismo 
tiene cierto peligro de relativismo. Dilthey estuvo entre el kantismo y el positivismo, aunque con ries- 
go de relativismo. Se centra en la vida y la comprensión de la misma. Ve la vida teleológicamente, 
y ésta se manifiesta con sentido, que aflora en la cultura. Como teoría del conocimiento de las 
ciencias del espíritu elaboró la hermenéutica, con tres principios fundamentales: “el conocimiento 
histórico es autognosis: el comprender es diferente del explicar, pues no se trata de una función 
racional, sino de un poner a la obra todas las furciones emotivas del alma; la comprensión es un 
movimiento de la vida, porque la realidad misma es vida”.* 


En el marco de su historicismo, también elaboró Dilthey una teoría de las concepciones del 
mundo, que dependen de la actividad humano y de las posiciones vitales últimas. Ellas se dan en 
la historia, por lo que hay que resaltar la filosofía cie la historia. En ¡a historia hay tres tipos de filosofía, 
correspondientes a tres actitudes vitales: el predominio de la inteligencia conlleva ei materialismo 
positivista, el predominio del afecto conlleva el idealismo objetivo panteísta, y el predominio de la 
voluntad conlleva el idealismo de la libertad de Piatón, del cristianismo o de Kant. La historia es 
proceso, que fluye y del que nada queda, 


Dilthey consideró acabar la labor de Kant, con una crítica de la razón histórica. En su filoso- 
fía de la historia, las cosmovisiones tuvieron un valor epocal, no objetivo. Las filosofías manifiestan 
formas de vida, no sólo social, sino, sobre todo, individual. Surgen de la vivencia, que es ia unidad- 
estructura de actitud y contenido. La filosofía es «a reflexión sobre lo que han vivido y pensado los 
seres humanos en el pasado. Por eso la filosofía es sobre todo historia de la filosofía, y la historia 
de la filosofía es sobre todo biografía de los filósctos, para destacar sus vivencias. En todo ello está 
presente la hermenéutica, interpretación del mundo de la vicia en la historia. 


De alguna manera se vincula con la herrr enéutica Robin G. Coilingwood (1891-1943), so- 
bre todo en su libro La idea de la historia, de 1945. Para él, la filosofía de la historia no versa sobre 
el pasado en sí ni sólo sobre la opinión que de él tiene el historiador, sino de ambas cosas, bien 
relacionadas. Es decir, por una parte están los hechos pasados, que se investigan, y, por otro, las 
interpretaciones de los historiadores, que son quienes investigan. Pues bien, el pasado que investi- 
ga el historiador no es muerto, sino que de algur.a manera vive en el presente, Pero el historiador 
tiene que captar su significado, tiene que comprander el pensamiento que está detrás. Por eso la 
historia es del pensamiento y el historiador tiene cue reproducir en su mente el pensamiento cuya 
historia estudia. 


Ciertamente al reconstruir el pasado en su mente, el historiador se apoya en evidencia empl- 
“ca; pero ella no lo es todo, se requiere la interpretación, que se da ya en la mera selección de los 
nechos. Con la interpretación se hacen hechos h stóricos.$ Por eso Collingwood es uno de los que 
más han colaborado a promover la hermenéutica en el estudio de la historia. Y, al modo como 
Dilthey decía que la historia se comprende hacier.do una analogía con lo que los personajes histó- 
"cos hicieron, así Collingwood dice que el historiador comprende la historia tratando de reproducir 
an sí mismo, así sea con la imaginación, lo que los actores de la historia vivieron en ese momento. 
5agún él, “el historiador tiene que reproducir mentalmente lo que han ido discurriendo sus aramatis 


LM. Bochenski, La filosofía actual, México: FCE, 1976 (€a. reimpr.), p. 145. 
- Ibidem. 
" E. H. Carr, ¿Qué es la listoria?, Barcelona: Seix Barral, 1976 (6a. ed.), pp. 29-30. 
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personae, y el lector, a su vez, habrá de reproducir el proceso seguido en la mente del historiador. 
Estudien al historiador antes de ponerse a estuciar los hechos”.** De esta manera, siempre historiar 
es interpretar. Se da la presencia fuerte de la harmenéutica. Y también de la analogía, ya que se 
tiene que ejercer una imaginación histórica, según su libro Historical Imagination (1935), y tratar de 
reproducir en sí mismo, con la imaginación, lo que vivieron los actores y los escritores. Por analogía 
con ellos se tendrá la clave de su comprensión y eso es lo que se requiere en el estudio y escritura 
de la historia. Una hermenéutica analógica. 


Añade Collingwood que no se puede olvidar que el historiador pertenece a su época. Por ello 
se tiene que interpretar al historiador e incluso 1 uno mismo como lector, Es lo que después dice 
Gadamer, que toda interpretación depende de una autointerpretación, comienza siendo una 
interpretación de uno mismo. Y así es como, según Collingwooad, nos enfrentamos con el texto his- 
tórico (sea documento o historia hecha). También en Collingwoogd, a! igual que en Dilthey, existe el 
peligro de relativismo, de no alcanzar una historia objetiva. Pero Sadamer logró sortear ese riesgo 
de subjetivismo y pugnó por la objetividad. 


De hecho, Gadamer toma muy en cuenta a Dilthey, pero también a Johann Gustav Droysen 
(1808-1884). Este último es el polo opuesto de aquél, con su pretensión de objetividad, que no 
pasaba de ser un buen deseo, pero que ayudó a Gadamer a no quedarse en el relativismo histo- 
ricista, aunque tampoco en el objetivismo posi'ivista, 


Desde una perspectiva profundamente rermenéutica, la filosofía de la histoia de Gadamer 
comienza con una reflexión sobre el tiempo, heredada de su maestro Hidegger.* El tiempo no es, 
sino que pasa. “El 'ahora' es aquí a su vez una mera determinación fronteriza y participa así del 
enigma ontológico del punto que carece de extensión”.* El ser del tiempo es un pasar. El tiempo 
está vinculado con la vida, el envejecimiento y la muerte, Pero también con la historia. La pregunta 
por el ayer es misteriosa, tiene cierta oscuridac. Pero sobre todo se oscurece por el olvido, por eso 
conviene recordarlo, historiarlo. Sin embargo, cado ese carácter misterioso del pasado, frente a la 
previsión del futuro, la historia es vista como una ciencia débil. “Y no podemos por menos de pre- 
guntarmos sí en realidad el ayer no se sustrae igualmente, en una medida mayor o menor, a nuestro 
conocimiento. Desde siempre la ciencia ha intantado determinar el tiempo que nos ha precedido 
con medios completamente distintos y de un modo enteramente diferente del futuro. De espe- 
cial importancia son aquí las formas dei mito, de las leyendas y de retorno poético. La presencia 
del pretérito parece especialmente predispuesta para ser convocada de nuevo al presente. Lo 
que en cambio es discutible es que se pueda hablar aquí de ciencia. Las ciencias históricas ni 
siquiera han logrado imponerse del todo corro denominación, por mucho que la cultura griega 
aportase, sobre todo con sus historiadores, locjros realmente magistrales en la tarea de volver el 
pretérito presente y comprensible. El término historíe, que los alemanes acentuamos a la latina, es 
en el fondo en sí mismo una negación del pasado, pues significa 'testimonio ocular”, el del que 
estaba ahí, con lo que se borra la frontera entre lo pasado y lo presente. Ahora bien, el espacio en 
el que originalmente tenía lugar la iluminación del pasado era el espacio público, el de las fiestas 
y rituales, dentro del cual hacer presente es tanto como retomar realmente” .*” Sin embargo, es un 
saber muy necesario, para no olvidar. “El recuerdo retrocede a ciertas improntas (en mi caso, por 


8 Ibid., p. 31. 

$5 H.-G. Gadamer, “El saber entre el ayer y el mañana”, en el mismo, Acotaciones hermenéuticas, ed. cit., p. 265. 
86 Ibid., p. 266. 

8 Ibid., p. 267. 
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ejemplo, recuerdo haber sido acuñado por el perisamiento griego). Es sabido que entre los griegos 
la mnéme o memoria y la anámnesis o tememoración constituyen las funciones básicas del pen- 
samiento humano, capaz de retener su propio crigen, reunir experiencias, elaborarlas y acceder 
así a un saber anticipativo como el que tienen a su disposición el artesano experto o el ingeniero 
que planifica. No cabe duda de que en la posibilidad de apropiarse conocimientos de este tipo 
estriba una decisiva facultad humana”. Aunque también es necesario olvidar, en la historia —en 
el sentido de olvidar cosas malas o de perdonarlcis. En todo caso, recordar no es almacenar infor- 
mación, es algo más. Es revivir. Es una suerte de iepetición; es volver lo pasado al presente, para 
proyectario al futuro: “En realidad todas las consideraciones que preceden estaban orientadas 
hacia la idea de la *presencia”. No hemos hablado hasta ahora de conciencia”. Sería demasiado 
simple, creo, trazar una divisoria entre conciencia e inconsciente como la que falsamente suele 
asumirse también entre lo recordado y lo olvidadc. Frente a esto está eso otro que tiene lugar entre 
el ayer y el mañana en el proceso vital del 'venir c sí mismo”, y que se puede proyectar también al 
conjunto de nuestras acciones conscientes tanto sociales como políticas. Este venir a sí mismo, ese 
hacerse consciente de sí mismo, en el cual la osc Jridad cede a la luz, no se produce en un ahora 
sino en el espacio de aquello en lo cual sucede la presencia. La claridad de la presencia puede 
siempre desaparecer, una evidencia puede ocultarse, del mismo modo que una inspiración no es 
algo que tenga que sernos fiel todo el tiempo. Más aún, puede resultar falsa y obligamos a buscar 
por otro lado, hasta encontrar lo que nos falta y lo que nos importa. En el Banquete Platón hace 
que Diótima ¡lustre a Sócrates sobre lo que es la revetición: es la condición previa y por lo tanto "la 
vida” de la especie, que sólo existe por ia reproducción de los individuos. Igualmente se extinguen 
todas las posibilidades de conocer que tienen los hombres si no se repiten. Sin embargo ninguna 
repetición es sólo eso. Es vida. En toda repetición hay algo de nuestro destino futuro”.% Y ésta es 
una de las características más fuertes de la hermenéutica misma. 


Paul Ricoeur, gran hermeneuta, ha dedicado un notable esfuerzo a la historia. En cuanto a 
la historiografía, le preocupa el aspecto epistemológico de la relación con la verdad hisiórica y 
el aspecto ontológico (u onto-semántico) de la reverencia de la narración historiográfica a la rea- 
lidad histórica. Por lo que hace a la verdad histórica, estudia la narratología historiográfica, en la 
que se ha hecho muy presente la retórica, por obra de Hayden White, en sus obras Mefahistoria, la 
imaginación histórica en la Europa del siglo XIX (1973), Trópicos del discurso (1978) y El contenido 
de la forma (1987). Este autor ha insistido en la presencia de los tropos en la historiografía, siendo 
los cuatro principales: metáfora, metonimia, sinéc doque e ironía. La invención, la disposición y la 
elocución retóricas se unen, ya que el historiador usa la primera para encontrar sus fuentes, la se- 
gunda para seleccionarlas y la tercera para expresar su historia. Son la investigación documental, 
la explicación y la escritura de la historia misma. 


Pero ya la retórica no se ve como teoría de la argumentación probable, sino como una teoría 
de los tropos, para agradar, persuadir y seducir. La investigación documental lleva el sello del his- 
toriador, ya que no hay una historia en sí que espere al historiador para que la cuente. El historiador 
hace la pre-figuración de la historia ya en el mismo momento de la investigación documental, al 
seleccionar sus fuentes. En la disposición o explicación histórica, el historiador tendría que argu- 
mentar para convencer de su estructuración de los hechos: por lo menos con una argumentación 
retórica, al modo de Chaim Perelman. Ciertamerite no con una explicación nomológica de la 
historia, o de tipo ley científica, como quiso Carl Hempel, pero sí con una lógica más débil, que, sin 


88 Ibid., p. 271. 
*9 Tbid., p. 275. 
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embargo, ayude a la narración, como ha pedido Paul Viene en su obra Cómo se escribe la historia 
(1979), en la que dice que explicar más es nanar mejor. Sin embargo, más allá de la invención y la 
dlsposición, la historiografía se centra ahora más en la elocución, o en la narración misma, y es en 
la elocución donde adquieren su lugar propio los tropos retóricos. 


Ya no se ve —desde White— la historia como ciencia, sino como literatura; ya no se procede 
por teoría de la argumentación, sino por tropología. Ciertamente hay explicación, como en la 
narratología, pero más débil. En concreto, ya no es como la narratología de Louis O. Mink, para 
quien lo que distingue a la historia de la ficciór es la pretensión de hacer de la estructura narrativa 
un modelo, un ícono del pasado, capaz de redresentarlo. Dada la prefiguración de la historia que 
hace el historiador, y, más aún, con la figuración que le añada, precisamente al escribirla y gracias 
a los tropos que usa, la iconicldad se esftuma ya que no queda ninguna realidad originaria con 
la que se pueda comparar el relato para ver s: le corresponde. Pero Ricoeur tratará de retener esa 
iconicidad para la historia, recuperando alguna recuperando alguna referencialidad para ella. 


En primer lugar, aunque la cuestión de la verdad disminuye en la retórica, no desaparece. 
Ciertamente se pone del lado de la verosimilitud, pero sigue existiendo la obligación de tender in- 
tencionalmente hacia la verdad, hacia el respsto por lo ocurrido. Por eso Ricoeur considera que la 
utilización que White hace de la retórica es en cierta manera perversa, porque invierte las cosas, y 
no atiende a la intencionalidad que hay en el distoriador, la cual es la de contar ciertas cosas que 
pasaron, ajustándose lo más posible a los hechos.” El propio Ricoeur dice que no se trata de volver 
a la idea de verdad como correspondencia, en el sentido del realismo ingenuo, de la iconicidad 
como imagen-copia de lo sucedido y que se: transfiere al relato histórico. No es una representa- 
ción directa del hecho histórico. Hay que aplic:ar la teoría de la acción, que nos hace ver que los 
actores de la historia son gentes como nosotrcs, con intenciones, causas y casualldades. Con eso 
ya no da lo mismo lo que se pueda narrar, 


En segundo lugar, el historiador pertenece al mismo esquema espacio-temporal que su obje- 
to de estudio, a saber, el hecho histórico. Eso vneula a la historia con las ciencias de la naturaleza, 
hay ciertos elementos de geografía y cronografía que no se pueden relegar; hay un realismo im- 
plícito en la escritura de la historia.” 


En tercer lugar, llegamos a una especie de realismo crítico del conocimiento histórico, El 
histoiador depende de los hechos y acciones que rodearon a los actores de la historia. El hacer 
del historiador depende del hacer de los historcidos. Hay una deuda con los agentes de la historia, 
una herencia que recibe de ellos el historiadcr, es la prueba documental. El ser afectados por el 
pasado viene antes de la representación que nos hacemos de él, "Esta noción de deuda permite 
volver a estudiar el concepto de huella, implicado en la definición de la historia como 'conoci- 
miento por medio de huellas” (Marc Bloch). Entre la huella y aquello de que es huella no existe una 
relación de correspondencia semejante a la de la copia o de la proyección cartográfica, sino 
una función vicaria de lugartenencia, que la lengua alemana expresa perfectamente al distinguir 
entre Verfretung y Vorstellung. La Vorstellung es la imagen mental que el sujeto tiene de una cosa 
exterior ausente. La Vertretung es la relación en virtud de la cual un representante sustituye al que 
representa en su ausencia. Tal es el caso de la huella. Por medlo de esta función vicaria es posi- 


% P, Ricoeur, “Historia y retórica”, en Diógenes, n. 1€8 (1998), p. 22. 
2 Ibid., p. 23. 
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ble caracterizar la referencia indirecta propia de la historia con respecto al pasado”.” Así, vemos 
cómo Ricoeur recupera la referenclalidad (no directa) de la historia, a través de la iconicidad de 
la huella o analogía, y lega a un realismo crítico «Jel conocimiento histórico. Recorre el camino de 
la inventio, dispositio y elocutio de la retórica, pero también, críticamente, el camino a la inversa: 
elocutfío, dispositivo e inventio, y en esta última se da el recurso a la prueba documental, que es, 
al menos en alguna medida, parecida a la prueba empírica de las ciencias naturales, aunque la 
historia sea una ciencia social o humana. Se dc: un procedimiento interpretativo, hermenéutico, 
basado fuertemente en la iconicidad o analogía de la historia como referente indirecto (y hasta 
anómalo) de la narración historiográfica; con lo cual, se coloca decididamente en una perspecti- 
va que no dudaría en llamar de hermenéutica analógica. 


Con ello vemos más claramente la vigencia que puede tener la hermenéutica para la histo- 
ría, ya que la principal labor del historiador es investigar sus fuentes, en lo cual ya interviene la inter- 
pretación; luego viene el disponerlas y explicarlas, en lo que se da más presencia de la actividad 
interpretativa, la cual llega a su culmen en la escritura de la historia, en la que intervienen los tropos 
retóricos en los que la presentamos. Y también se ve la importancia de la analogía, pues nuestro 
relato histórico es un ícono de los hechos, ciertariente no en el sentido de la imagen/copia, sino 
en el de la huella, mediante la cual obtenemos los indicios que nos lievan a los hechos como re- 
ferencia. 


Además, una hermenéutica analógica podrá resaltar el aspecto de sentido que tiene la 
historia, junto con el de la referencia. En efectc, los acontecimientos contienen icónicamente 
ese sentido que buscamos. Brindan su sentido a aquellos que saben descifrar su iccnicidad. De 
esta manera, en la búsqueda de un sentido de la historia, resarcirá la vigencia de la filosofía de 
la historia, que se ha reducido a la parte epistemblógica o metodológica, y ha disminuido, hasta 
casi desaparecer, la parte de reflexión ética, política y hasta antropológica que antes se hacía en 
ella. Después de Jaspers y Lówith ya nadie se atreve a ir por allí. Pero esos aspectos de la filosofía 
de la historia, recientemente retomados por Ricoeur, el cual se ha animado incluso a hacer consi- 
deraciones a futuro, hasta utópicos, son muy necasarios. Y una hermenéutica analógica ayudará 
mucho a que sean reflexiones centradas, basadas en datos objetivos, para captar el futuro a partir 
del presente mediante la perspectiva del pasadc. Que es lo que hace la phrónesis o prudencia, 
basarse en datos fehacientes y obietivos, para, mediante la deliberación y el consejo, llegar a una 
previsión, y ordenación de los medios hacia un fin o hacia un sentido, todo ello muy analógico. 








Derecho 


También en el derecho encuentra un campo fértil la hermenéutica. En algunos regímenes predo- 
mina el código, y entonces la interpretación tiene que aplicarse para clarificar el sentido de la ley, 
y para llenar sus lagunas. En otros predomina la jurisprudencia, y entonces, además de las lagunas, 
se da la creación de ley, encontrando semejanzas en los casos, es decir, entre el caso nuevo, en 
el que se ha de aplicar la ley, y otro u otros casos anteriores, en los que ya la ley fue aplicada y que 
crean ese sedimento en el que el derecho y su impartición se va apoyando. De cualquier manera, 
como se ve en ambos casos, se requiere la interporatación y se da lugar a la hermenéutica. Exami- 
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naremos aquí dos prototipos extremos, para buscar la mediación. Uno más rigorista y otro más laxo, 
que precisan un punto intermedio. 


El ejemplo más riguroso es el de Emilio Betti (1890-1968), jurista y filósofo, que fue uno de los 
que más han aplicado la hermenéutica al derecho, Son célebres sus obras Jeoría general de la 
interpretación (1955) y La interpretación de la ley y los actos jurídicos (1970). Pero mantuvo una 
posición demasiado estricta. Creía que podía tener una hermenéutica científica, o cientificista, 
metodologicista, tal vez como concesión al positivismo ambiente (critica la hermenéutica de Gad- 
amer como subjetivista). Pretendía una interpretación objetiva y fiel de la ley, demasiado ajustada y 
apegada al texto de la misma, que recogiera con mucho apego la intencionalidad del legislador. 
El propio Gadamer lo tomó muy en cuenta en su obra Verdad y método. En ella retomó las tesis de 
Betti para estudiarlas y criticarias, por su desmedido afán cientificista. Sadamer, en cambio, no se 
dedicó ex professo a la aplicación de su hermenéutica al derecho, pero sí tuvo clara conciencia 
de que tendría mucho que ver para él. Sin embargo, las tesis de Sadamer fueron aplicadas al 
derecho por otros. El derecho requiere de ld hermenéutica para ser esclarecido o clarificado y 
para recibir aplicación. Es la que se encarga de salvaguardar la objetividad del derecho, pero sin 
llegar al objetivismo que pretendía Betti. En todo caso, busca lo justo, que es de lo que se trata, en 
definitiva, en el derecho, tanto en su teoría cemo en su aplicación. 


Ricoeur también dedica espacio a la reflexión sobre el derecho y su hermenéutica. En un 
libro intitulado Lo justo (1995), aborda el tema del derecho y de su interpretación, para que se 
haga justicia. Da mucha importancia a la cruumentación jurídica, con la cual se supone que se 
reducirá el iesgo de apartarse de lo justo en la aplicación del derecho, Pero también reconoce 
que el derecho no puede estar desligado de la moral.”* De otra manera, será una impartición me- 
canicista de la justicia. La moral sin el derecho es vacía, pero el derecho sin la moral es ciega. Al 
basarse en la moral, el derecho ha de basars= en el hombre. De esta manera, Ricoeur, mediante 
la hermenéutica, supera la consabida acuscción de falacia naturalista que se dirigía contra los 
que basaban el derecho en la moral y en la antropología filosófica (pues la moral tenía que estar 
basada en el hombre). Primero se tiene que interpretar al hombre, para ver qué moral le conviene, 
y luego se tiene que interpretar la moral, para ajustarle el derecho que le sea adecuado, es decir, 
que no se aparte de ella (con lo cual se volvería injusto). Así, la hermenéutica ayuda a tener un 
derecho más justo, por su adecuación a la moral, y un derecho más humano, por su adecuación 
a la moral y, a través de ella, al hombre, a la antropología filosófica, que se ha construido por virtud 
de la hermenéutica misma. 


En este sentido discurre también Ronald Dworkin (1931 -), el cual en su obra Los derechos en 
serio (1977) recuerda que la aplicación del Jerecho tiene que estar de acuerdo con la moral, 
porque se trata de hacer justicia, y para ello se requiere interpretar el derecho, ejercer la jurispru- 
dencia.” Pero se requiere una interpretación cojetiva, la cual rescate la ley del criterio de los jueces 
(discrecionismo), el cual la haría subjetiva o, cl menos, bastante relativista. Hay que superar el de- 
cisionismo de los jueces, y tomar los derechos más en serio. Pero en los mismos derechos o leyes 
sigue habiendo un buen monto de ambiguedad, no se alcanza la claridad deseable. Es donde 
interviene la interpretación, la hermenéutica. Sólo que aquí no se trata de una hermenéutica rigo- 
rista, sino más abierta, y, sin embargo, una que trata de salvar del relativismo de las decisiones de 


% A. Osuna, La hermenéutica de Gadamer y el derecho, Valladolid: Universidad de Valladolid, 1985. 
2 P. Ricoeur, Lo justo, ed. cit., pp. 28-29. 
% R. Dworkin, Los derechos en serio, Madrid: Planeta- Agostini, 1993, pp. 43 ss., 358 ss. y 469-470. 
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los jueces. Es decir, busca salir del subjetivismo sir caer en el objetivismo. Inclusive, Dworkin va más 
allá de la atención a los casos difíciles, en los que tiene que intervenir la jurisorudencia, y llega a 
resaltar el papel positivo que tiene la ley como custodio y promotor de la sociedad, pidiendo que 
se atienda al aspecto no sólo castigador de las leyes, sino al aspecto de prevenir y de estímulo o 
premio que también deben tener. 


En principio, hay ambiguedad en las leyes, no tienen la suficiente clarldad; y esto ya hace 
necesaria la interpretación, el recurso a la hermenéutica jurídica. Además, hay que rastrear la in- 
tención del legislador, es decir, del autor de la lev, y esto también requiere de interpretación. Con 
ese recurso a la hermenéutica se evitará la sola discrecionalidad de los jueces. Dworkin hace ver 
que la hermenéutica es indispensable en el derecho. 


Aquí cabe que un jurista pretenda que su irterpretación sea más válida que otra, en el sen- 
tido de más probable, más sustentable, más plausible o aceptable. Aquí es donde también en- 
cuentra su lugar la argumentación jurídica, en este caso como instancia de demostración de 
la interpretación del derecho. inclusive esto tiene: parecido con la narratología, para la que una 
narración puede ser más ajustada a los hechos q.1e otra. Hay una cadena narrativa, que se da en 
los precedentes, sobre todo en la práctica jurisprudencial, en donde la jurisorudencia predomina 
sobre el código. 


En Un asunto de principios (1985). Dworkin abunda en estos puntos, pero, en lugar de pro- 
fundizar en la parte argumentativa, lo hace en st substancia moral y política.” Si en las reglas se 
pudiera pretender univocidad (lo cual no es pos ble conceder), esto no podría suceder con los 
principios. Los principios del derecho, las grandes tesis jurídicas, están impregnadas de filosofía 
moral y de filosofía política. La parte hermenéuticc: es que los principios, más que las reglas, son los 
que contribuyen a resolver los casos difíciles. Y ios drincipios no son univocos, hay que interpretarlos 
siempre. Esto explica que Dworkin no esté tan interasado en una teoría de la argumentación como 
en una hermenéutica jurídica. Claro que tiene sus dificultades (máús necesidad de discusión, relati- 
vidad a los contextos jurídicos de partes implicadcis y juristas, etc.); pero son dificultades parecidas 
a las que se dan en la teoría de la recepción del :exto literario, 


De esta manera, si Dworkin estaba centrado en un principio en la interpretación, poco a poco 
se fue orientando al problema de la argumentación, que es lo que se necesita para justificar las 
interpretaciones. Pasó de la interpretación a la argumentación.” Como buen representante de la 
filosofía analítica del derecho, tuvo que dar relieve a la argumentación jurídica; sin embargo, dio 
mucha importancia a la hermenéutica, esto es, a la interpretación jurídica, la cual, por supuesto, 
envuelve problemas más complicados, pero da ¡mejor cuenta de lo que se hace en la práctica 
del derecho. El modelo de texto, de narración y la distinción entre reglas y principios son elementos 
que lo han hecho conectar el derecho con la moral, lo cual es inapreciable. 


Pero también se ha dado un vuelco, en algunos autores, desde la argumentación hacia la 
interpretación, como también lo señala Ricoeur.” La argumentación pretende fundamentación o 
justificación, pero se puede articular la interoretación con la justificación. Ya de suyo esta lógica no 
es puramente formal, tienen aspectos semánticos y aun pragmáticos muy fuertes, Esto rebasa a 


% El mismo, A Matter of Principle, Oxford: Oxford University Press, 1985. 
7 P, Ricoeur, “Interpretación y/o argumentación”, en Lo justo, ed. cit., pp. 158-164. 
% Ibid., pp. 164-175. 
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Kant, y se coloca, con Habermas, en la lógica dialóglca, en el diálogo. En este diálogo, todos tie- 
nen derecho de intervenir, pero todos deben dar razones, argumentos. Y todos se obligan a acep- 
tar el mejor argumento, lo que hace que acaten la decisión que resulte de ese discurso. Es decir, 
si se satisficieron las necesidades bien argumantadas de cada uno (o sus intereses). Y aquí se junta 
lo formal con lo material o substancial, donde: entran la necesidad y el interés. “Es aquí donde algo 
como una interpretación se inserta en el discurso, a partir del momento en que las necesidades 
O intereses surgen de la comprensión y de la apreciación, y que, para ser entendidos o recibidos, 
han debido pasar el primer test de una estimación compartida por comunidades de tamaño va- 
riable”.” Y tiene que buscarse la justicia en una sentencia, so pena de contradicción preformativa 
(si un juez emite una sentencia, pero añade que cree que es injusta, se contradice tanto como el 
que dice que el gato está sobre el tapete, pero que él no lo cree). Además, la interpretación de 
los hechos y la interpretación de la norma s= condicionan mutuamente, hay una dialéctica de 
interpretaciones. La interpretación de los hechos tiene mucho de narratología, de teoría de la na- 
rración. La interpretación de la norma tiene mucho de teoría del texto, de crítica literaria. Y la apli- 
cación de la norma a los hechos tiene mucho de la phrónesis aristotélica y del juicio reflexionante 
kantiano. Aquí se ve que la interpretación forraa parte de la argumentación, tiene su lugar en ella. 


Ricoeur encuentra incluso lugar para lc analogía. “Incluso la idea de casos semejantes re- 
posa sobre la interpretación de una analogía: así, es preciso interpretar siempre la norma en tanto 
que cubre y el caso en tanto que cubierto, para que funcione el silogismo jurídico que, a partir de 
este momento, no difiere, de ninguna forma, del silogismo práctico en general”. '% Y ese silogismo 
práctico está estructurado con el modelo de la phrónesis o prudencia, que es un acto analógico 
por antonomasia. La analogía también se aplica en el argumento del precedente, propio de la 
jurisorudencia. "En un cierto sentido, no se trata de justificación exterma, en la medida en que el 
precedente, una vez reconocido como caso parecido, no aplica ningún otro criterio más que 
el de su aptitud para la universalización (tratar de forma análoga los casos análogos). Pero es el 
reconocimiento de la similitud el que plantea el problema...”.'9 Así como la explicación y la com- 
prensión llegan a juntarse, así también la argumentación y la interpretación, e incluso necesitan 
de la analogía, como se da en la phrónesis aristotélica y en el juicio reflexionante kantiano; lo cual 
apunta hacia una hermenéutica analógica. 


El derecho tiene, pues, muchos motivos para usar de la hermenéutica, dada la necesidad 
de interpretación de la ley, tanto para aclarala como para llenar las lagunas que se dan en ella. 
Pero también tiene necesidad de una hermenéutica analógica. En primer lugar, porque uno de 
los recursos para hacerlo es la analogía, prircipalmente el argumento por analogía (aunque no 
pueda aplicarse en algunos ámbitos, como, en México, en el derecho penal). Asimismo, y en se- 
gundo lugar, es lo que toca a la jurisorudencic:, la cual es prudencia del derecho, y la prudencia es 
una virtud altamente analógica. Es analogía + proporción hecha práctica, vuelta vida. Además, la 
aplicación del derecho requiere otra virtud que es sumamente analógica, la virtud de la equidad 
(o epiqueya), que consiste en el buen tino para aplicar la ley, que es universal, al caso concreto, 
que es particular y contiene numerosas complicaciones. Es el modelo de la hermenéutica, pues 
se trata de colocar un texto en su contexto, aplicar una ley al caso según las circunstancias que lo 
rodean y cualifican. 


% Tbid., pp. 166-167. 
190 Ibid., p. 171. 
102 Ibid., p. 173. 
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Pero también es huir de dos extremos. Uno es el de las hermenéuticas univocistas, como la 
de Betti, al menos en sus resultados, ya que tenía demasiada pretensión de objetividad, de acuer- 
do al positivismo cientificista que lo rodeaba. Sir embargo, no caer en el polo opuesto de una 
hermenéutica equivocista, como la de algunos autores posmodernos, como [ejemplificar], para 
los que la ley tiene tanta elasticidad, que no se p.lede alcanzar objetividad alguna. Ya hablan de 
desconstruir la ley, o debilitarla hasta tal punto qu= no queda prácticamente ninguna claridad en 
ella. A diferencia de todo eso, una hermenéutica analógica brinda al derecho una interpretación 
no unívoca, pero sí con la intención de objetividad; en la línea de la prudencia, que es analogía o 
proporción encontrada en los casos, y en la línea de la equidad, que ajusta la ley general ai caso 
particular con sumo cuidado. No en balde lo que se pretende en el derecho es lograr la justicia 
legal, la cual sigue el modelo de la analogía, perque la justicia legal es la proporción equitativa 
conveniente al aplicar la ley, lo cual es muy analógico, y. por lo mismo, debe acompañarse de 
una hermenéutica analógica que le corresponda 


Conclusión 


Hemos visto cómo las ciencias sociales o humanas se beneficiaríian mucho con una hermenéutica 
analógica. En primer lugar, con la hermenéutica, dado el lugar tan importante que en ellas tiene 
la interpretación. Hay algunas de ellas en las que ese uso de la hermenéutica ha sido muy claro, 
como en la literatura, la historia, la psicología y el derecho, Pero otras en las que esto no era muy 
claro se han inclinado al uso de ésta, como en la sociología, la antropología y la pedagogía. Cada 
vez más están acudiendo a la hermenéutica, conscientes de que su principal actividad es inter- 
pretativa, y ella es la disciplina de la interpretaciór. Con todo, igualmente importante es pensar el 
tipo de hermenéutica que les conviene, Pues herros visto a la hermenéutica distendida entre dos 
polos extremos, el del univocismo y el del equivoc smo, que nos hacen desear una hermenéutica 
intermedia, una hermenéutica analógica. 


En efecto, las hermenéuticas univocistas excgeran la exigencia de rigor y exactitud, dentro 
del idea! del positivismo al que pertenecen. Su excesivo cientificismo las hace añorar los métodos 
de las ciencias exactas y naturales para las ciencicis humanas y sociales. Allí se da un desfase muy 
grande, que trae severos problemas. Y las hermerjéuticas equivocistas, por su parte, extreman la 
apertura y la falta de objetividad, inclinando peligrosamente la balanza hacia un relativismo que 
lleva al subjetivismo e insensiblemente al esceptic smo y al nihilismo. Por eso hace falta un equili- 
brio intermedio, pero no estático, sino dinámico, n- fijo sino vivo, el cual puede ser dado por una 
hermenéutica analógica, la cual atenderá al objeto de estudio para ver qué monto de objetividad 
se puede alcanzar y qué métodos le pueden resuliar adecuados. Es algo que poco a poco se va 
trabajando, y se ha llegado ya a algunos resultados no desdeñables, y que van creciendo día a 
día. 
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Capítulo Tercero 
HEAMENÉUTICA ANALÓGICA 
Y PEDAGOGÍA 


Introducción 


En estas páginas nos proponemos exponer la hermenéutica analógica, con una de sus deriva- 
ciones, que es la hermenéutica analógico-barroca, y sus aplicaciones a la pedagogía. También 
hablaremos de la hermenéutica analógica aplicuda a la pedagogía de lo cotidiano, que es otra 
de las ramas que se han establecido en el campo pedagógico; y, finalmente, señalaremos al- 
gunas aplicaciones que ha encontrado la hermenéutica analógica a la pedagogía multicultural; 
allí ha servido para pasar de un modelo multicultural a un pluralismo cultural, y, sobre todo, a una 
interculturalidad e incluso a una transculturalidad. 


Mas, para que no se nos acuse de no emplear correctamente la hermenéutica, procurare- 
mos dar antes el contexto de la propia hermenéutica analógica y su aplicación a la pedagogía. 
Así, pues, hablaremos primero de las aplicacionas que la misma hermenéutica en general ha 
tenido en el ámbito de la pedadogía. Después podremos pasar a las aplicaciones que se han 
hecho de la hermenéutica analógica en este campo, en la hermenéutica analógico-barroca, la 
hermenéutica analógica de la pedagogía de lo cotidiano y la hermenéutica analógica aplicada 
a la educación multicultural. 


Hermenéutica y educación 


Ha habido aplicaciones de la hermenéutica a la pedagogía. Se han aplicado las de Apel, Ha- 
bermas, Gadamer y Ricoeur. Habermas ha sido aplicado sobre todo por la escuela australiana, 
para disminuir el carácter impositivo de la autoridad y para dar emancipación con una interacción 
maestro-alumnos más centrada en el diálogo razonable.'% En esta línea han trabajado Wilfred 
Carr, Stephen Kemmis, Tobin MacTaggant y Shirley Grundy.'% Apel ha sido aplicado por Teresa Yurén 
y Aurora Ellzondo,'% Gadamer ha sido recuperado por la escuela inglesa de la investigación-ac- 
ción, señaladamente por Lawrence Stenhouse y John Elliott, Este último acoge la idea de phronesis 


125. Arriarán - M. Beuchot, Virtudes, valores y educación moral. Contra el paradigma neoliberal, México: UPN, 1999, 
p. 112. 

193 W, Carr y S. Kemmis, Teoría crítica de la enseñanza (la investigación-acción en la formación del profesor), Barcelona: 
Martínez Roca, 1988; S. Kemmis y T. MacTaggart, Cómo planificar la investigación-acción, Barcelona: Laertes, 1988; 
S. Grundy, Producto o praxis del currículum, Madrid: Morata, 1987. 

10% M. T. Yurén Camarena, Eticidad, valores sociales y educación, México: SEP-UPN, 1995, p. 79; A. Elizondo, 
“Hermenéutica e investigación-acción en el campo educativo”, en Pedagogía, 3a. época, vol. 10, núm. 5 (Invierno, 
1995), p. 81. 
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o hábito prudencial gadameriano para que el profesor investigue su desempeño.!% Ricoeur ha 
sido menos utilizado para la pedagogía, pero merecería que se atendiera más a su hermenéutica 
para ello, 


Dado que la hermenéutica enseña la interpretación de textos, mueve a interpretar como un 
texto la interacción educativa, de modo que el maestro tenga que interpretar a sus alumnos, para 
comprender sus necesidades, intereses y deseos. De este modo podrá satisfacer sus demandas 
más legítimas, sin que haya esa inadecuación o desfase que suele encontrarse. Asimismo, ayuda 
a proporcionar, adecuar o analogar los contenidos cognoscitivos del aprendizaje que en verdad 
les puedan servir, y, asimismo, adecuar al currículo el modo de la evaluación, ya que en la her- 
menéutica no manda un método uniformadc, sino el objeto de estudio, que puede demandar 
métodos distintos, aproximaciones diferentes y evaluaciones variadas. Es, como diría Ricoeur, la 
interpretación de la acción significativa, consicerada aquí como un texto. 


Veremos cómo se ha aplicado la hermenéutica analógica a la educación. Lo ha sido en sí 
misma, por ejemplo, por Arturo Álvarez Balanara y por Elizabeth Hemández Alvídrez. El primero lo ha 
aplicado a varios procesos educativos, sobre todo a la investigación educativa y al currículum.*% 
La segunda, a la docencia de la literatura, como un elemento que puede ayudar a configurar 
las identidades culturales.!% Además, Samuel Arriarán, a partir de la hermenéutica analógica, ha 
implementado una hermenéutica analógico-barroca, que está siendo aplicada a la educación 
por un grupo de investigadores de la Universidad Pedagógica Nacional. Nos centraremos en esa 
experiencia a continuación. 


La hermenéutica analógico-barroc:a y la educación 


En la Universidad Pedagógica Nacional de México, en el campus del Distrito Federal llamado de 
Ajusco, es decir, en la capital mexicana, un profesor boliviano que labora en México, Samuel Arria- 
rán, ha desarrollado, a partir de la hermenéutica analógica, su propuesta de una hermenéutica 
analógico-barroca, en la que labora todo un grupo. Lo distintivo que tiene es que usa el barroco 
como modelo de analogicidaa, a la vez que como modelo de mestizaje, porque fue el tiempo 
en el que en América Latina cundió más el mestizaje. Pues bien, ya se ha publicado un libro que es 
una colección de ensayos sobre el tema de la aplicación de la hermenéutica analógico-barroca 
a la educación, realizados por ese mencionado grupo de profesores-investigadores de la UPN, y 
compilados por Samuel Arriarán y Elizabeth Hermáónaez, '% 


La hermenéutica analógico-barroca es la propuesta de Arriarán, creada a partir de la her- 
menéutica analógica y añadiendo la conciencia de que el barroco fue una modernidad que tuvo 
algunos aspectos aprovechables para la actualidad, tal como lo señalan Bolívar Echeverria y otros; 


15 L. Stenhouse, La investigación como base de la enseñanza, Madrid: Morata, 1987, p. 42 ss.; J. Elliott, La investigación- 
acción en educación, Madrid: Morata, 1994 (2a. ed.), p. 119; El cambio educativo desde la investigación-acción, Madrid: 
Morata, 1996, pp. 69-71. 

106 A. C. Álvarez Balandra, Hermenéutica analógica y procesos educativos, México: Número especial de Analogía, 
núm, 10, 2002. 

19 E, Hernández Alvídrez, Hermenéutica, educación y analogía. Fundamentos hermenéuticos de una educación mediante 
la lectura de textos literarios, tesis de Maestría en Filosofía de la Cultura, Universidad Michoacana - Universidad 
Intercontinental, México, D.F., 2001. 

108 5, Arriarán y E. Hernández (coords.), Hermenéutica analógico-barroca y educación, México: Universidad 
Pedagógica Nacional, 2001. 
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además, es una época típicamente americana, ya que el barroco fue característico de países 
como México, Perú y Brasil; y, asimismo, fue una ¿poca de lo más analógica, por su manejo de la 
simbolicidad y la metáfora, según lo reconocen Octavio Paz y otros. Ha habido escuelas, como 
la Umberto Cerroni y la de Michel Maffesoli, que ven el barroco como la posmodernidad avant 
la lefítre, o que ven la posmodermidad como el neobarroco. En todo caso, es considerado como 
algo que está presente en la actualidad, sobre todo en los fenómenos de multiculturalismo que 
nos rodean. 


Precisamente Samuel Arriarán, en su ensaye intitulado “Aplicaciones de la hermenéutica ana- 
lógico-barroca en la investigación educativa”, toma en cuenta ese multiculturalismo que hemos 
mencionado, Nos explica que la educación lleva como ingredientes principales el juego, el mito 
y los valores de las culturas diferentes. Todos ellos producen significados nuevos. Y todos ellos son 
elementos que encontramos en el barroco, ese barroco que supo ser tan analógico con las diver- 
sidades culturales. Por eso una hermenéutica analógico-barroca, según este autor, puede damos 
una mayor lucidez para ayudar al alumno a que interprete su circiunstancia propia de una manera 
más rica y fructífera que los métodos usuales, como el positivismo y el constructivismo, que se van 
a extremos de univocismo (el primero) y de equivocismo (el segundo); en cambio, una postura 
intermedia, analógica, podrá ayudar a brindar ura solución más adecuada a la educación mul- 
ticultural en México. 


Por su parte, Elizabeth Hernández, en su trabajo “Educación, hermenéutica y analogía”, am- 
plía las reflexiones anteriores y se centra en el problema de las identidades, que son el gran pro- 
blema dentro del multiculturalismo. La solución que ella propone es definir la identidad cultural sin 
situarse en el universalismo univocista, que es el del modernismo neoliberal, sino en una postura 
crítica, pero que tampoco caiga en el particularismo equivocista, que es el de algunas corrientes 
posmodernas, sino que permita la "reorientación del concepto de educación para ¡a búsqueda 
de la comunicación intercultural”.'* En efecto, la globalización univocista pretende unificar todo, 
homogeneizarlo, al precio de matar todas las diferencias culturales que provienen de los valores 
de las diversas comunidades. Mas tampoco se traía de conservar esos valores aislando las comu- 
nidades culturales, como quieren algunos ahora, ce modo que no sepan las unas de las otras. Se 
trata, más bien, de que interactúen y se comunicuen, pero educando de tal modo que pueda 
haber comprensión y respeto. 


Sigue el capítulo elaborado por Guadalupe Mora Tufiño y Rafael Sánchez Avilés, intitulado 
“La gestión educativa desde la perspectiva de la hermenéutica analógico-barroca”. Eso consistiría 
en ver la gestión educativa en un contexto sumarnente relacional; ella es el conjunto de accio- 
nes coordinadas que emprende el colectivo de una escuela para promover y posibilitar la con- 
cretización de la intencionalidad pedagógica en-con-para la comunidad educativa; y se la ve 
como el espacio de construcción simbólica mediante el diálogo; pero también oscila entre una 
hermenéutica univocista y otra equivocista. La univocista sería la del Banco Mundial, que quiere un 
sujeto fuerte, entendido esto como económicamente solvente: en cambio, algunos movimientos 
de resistencia, demasiado equívocos, diluyen a tal punto el sujeto, que nos dejan desamparados 
frente a la giobalización; es necesario, por ello, un sujeto diferente, capaz de hacerse dueño de 
sus propios significados. Se trata de la noción de sujeto analógico, que es la propuesta de estos 
dos autores, muy interesante. 


109 Ibid., p. 24. 
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Por su parte, Arturo Álvarez Balandra nos habla de “La teorización del currículo desde la her- 
menéutica analógico-barroca”. En su artículo, este autor nos hace ver que también aquí se ha 
incurrido en dos posturas extremas: una, que corresponde al univocismo, que se ha empeñado 
en unificar y homogeneizar a los alumnos; a ella corresponden dos corrientes, una que se centra 
en los objetivos de la enseñanza, y otra que ve el currículo como un plan tecnológico para definir 
toda intervención educativa. La otra postura extrema, que corresponde al equivocismo, es la que 
niega toda teorización posible sobre el currículo, y lo abandona al solo nivel práctico y empírico. 
Frente a ello, el autor propone una perspectiva analógico-barroca, que consistiía en “pensar al 
currículo como condición organizativa que debe estar fundamentada en la transmisión y cultivo de 
virtudes [en lugar de puros conocimientos, es cecir]... de lo que se trata es de establecer un punto 
de conmensurabilidad entre el informar y el formar, que sea punto de referencia para potenciar la 
educación”! 


Asimismo, Virginia Álvarez Tenorio, en su contribución, intitulada “La analogía como categoría 
para el análisis de la investigación educativa”, busca superar la tipologlzación de las investigacio- 
nes educativas desde el solo positivismo, que considera la pertenencia disciplinaria, los trabajos de 
campo, las prácticas de los investigadores y los espacios institucionales en que se realizaron. No 
dan margen a la diferencia; en cambio, otros no dan margen a ninguna exactitud, pues niegan 
toda tipologización posible de las investigaciones educativas; se necesita, pues, una tipologlzación 
analógica, que satisfaga las necesidades tanto de rigor como de apertura creativa en la investi- 
gación. 


Verónica Nava Aviiés nos habla de "La hermenéutica barroca. Una construcción filosófico- 
educativa de Samuel Arriarán”. En su trabajo se aboca a mostrar cómo surge la hermenéutica 
analógico-barroca de Arriarán, a partir de la hermenéutica analógica y los estudios del barroco. 
No se da al barroco un carácter de modelo a reproducir, sino que se le usa como paradigma para 
comprender, de modo que se puedan usar elementos suyos para ser aplicados a nuestra con- 
dición multicultural. Se trata del efhos barroco. que Arriarán rescata como una filosofía del juego, 
de la imaginación creadora y de la libertad. Y> añadiría que también recoge la simbolicidad y la 
dimensión comunitaria, y que se plantea con plena conciencia de que se trata de una hermenéu- 
tica latinoamericana. 


En la misma línea se sitúa el trabajo de Martha Tepos, quien aborda “El concepto de barroco 
en Samuel Arriarán”. Destaca el carácter de puradoja que tiene el barroco, pues en él se daba ya 
el reino del valor de cambio, propio del capitalismo, pero se usaban muchas estrategias para vivir 
el valor de uso, estrategias que se ven el arte y la vida cotidiana. También resalta el carácter de 
modernidad alternativa que el barroco tuvo, una modemidad, como dice Bolívar Echevarría, más 
interesante que la que ganó, a saber, la modemidad individualista y subjetivista, pues ésta era una 
modemidad comunitarista y que trataba de defenderse contra el capitalismo, aunque no pudo 
lograrlo, como es lógico, por su situación histérico-cultural. Pero, por lo menos, fue una resistencia 
contra él, como ahora sería contra la globalización. En ello adquiere carácter de mestizaje, no sólo 
étnico, sino cultural, lo cual es quizá más impcrtante. 


También hay un trabajo de Sofía Tayka Morales, con el título "La hermenéutica analógico- 
barroca. Un camino para la fundamentaciór de los derechos humanos desde el pensamiento 
latinoamericano”. En él, después de analizar la situación actual de los derechos humanos, sobre 


10 Ibid, p. 69. 
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todo en América, dice que la hermenéutica analógico-barroca es una nueva hemenéutica la- 
tinoamericana, porque se muestra singularmente apta para interpretar la situación de nuestros 
países, dado que en ellos hay muchas diferencias, pero también semejanzas que los unifican en 
cuanto a violación de derechos humanos e injusticia. Por ello dicha hermenéutica puede ayudar 
a fundamentar filosóficamente tales derechos, según tres registros: 1) el de la vida digna, 2) el de 
las condiciones concretas de la historicidad y las posibilidades de ser, y 3) el de la misma filosofía 
latinoamercana, que “ha sido la de construir al hombre latinoamericano, como un modelo de 
proporcionalidad, equidad e igualdad... un hombre que se resiste a las tentaciones del autorita- 
rismo, libre de las diferencias y respetuoso de las diferencias en medio de la desesperanza que 
genera su realidad".''' 


En ese mismo volumen hay otros trabajos muy interesantes, pero que no tratan propiamente 
de la hermenéutica analógico-barroca, como el de Belinda Arteaga, "Filosofía, barroco y multi- 
culturalismo desde la mirada de Clío o una invitación al laberinto”; el de Guadalupe Díaz Tepepa, 
“Multiculturalismo y eduación en México”; el de Jorge Vicente Arregui, "Educación para el pluralis- 
mo”, y el de Ismael Núñez, "Multiculturalidad: ¿oportunidad o amenaza? Dos formas de concebirla: 
ia europea y la mexicana”. 


Como se ve, el libro resulta muy interesante porque, más que teorizar acerca del modelo 
que involucra la propuesta de la hermenéutica analógico-barroca, se dedica a hacer aplicacio- 
nes concretas y prácticas a distintas áreas del ámbito de la educación. Es así como este modelo 
encuentra un rendimiento serio y fructífero a la vez en el campo de la pedagogía. 


Hermenéutica analógica de la pedagogía de lo cotidiano 


Como se ha visto, ya hay trabajo de investigación en la aplicación de la hermenéutica analógica 
a la pedagogía, y solamente se ha dado una muestra. Existen otros trabajos. Una de las líneas es 
la aplicación de la hermenéutica analógica a lc pedagogía de lo cotidiano. La pedagogía de 
lo cotidiano es la propuesta de un investigador-profesor colombiano que trabaja en México, Luis 
Eduardo Primero Rivas.*!? Tiene la idea de que se debe educar sobre todo en lo cotidiano, y ya 
desde el hogar, Todos los niveles de la educación están, de alguna manera, orientados a ayudar al 
individuo a ubicarse en la vida cotidiana. Lo preparan para el mundo de la vida. Aquí lo importante 
es que se ha visto el rendimiento de la hermenéutica analógica aplicada a la pedagogía de lo co- 
tidiano, haciendo que evite el univocismo de los que imponen la educación y el equivocismo de 
los que dejan hacer lo que se quiera. Se llega a Una postura intermedia, moderada, equilibrada, 
proporcional, según el carácter de proporción que tiene la misma analogía,*!* 


Ya ha habido varios libros en los que se ha abordado la relación de la hermenéutica analó- 
gica y la pedagogía de lo cotidiano. Dos campos en los que se ha encontrado buen rendimiento 
son los de la educación de los sentimientos y el de la educación en valores. Por lo que hace a 
la educación de los sentimientos, la hermenéutica analógica ha brindado a la pedagogía de lo 
cotidiano la idea de un desarrollo equilibrado o proporcional de las pulsiones, de las pasiones o 
emociones, que son las que dan lugar a los sentimientos. Ciertamente ha sido un tema muy des- 


"Da, py LO: 

12 L. E. Primero Rivas, Emergencia de la pedagogía de lo cotidiano, México: Primero Editores, 1999; Epistemología y 
metodología de la pedagogía de lo cotidiano, México: Primero Editores, 2002. 

13 M. Beuchot - L. E. Primero, La hermenéutica analógica de la pedagogía de lo cotidiano, México: Primero Editores, 
20093. 
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cuidado el de la educación de los sentimientos, pero se ha vuelto muy importante. Asimismo, otro 
tema en el que la hermenéutica analógica na brindado un apoyo conveniente a la pedagogía 
de lo cotidiano es el de la educación en valcres. Lo distintivo ha sido mostrar que la educación en 
valores conlleva una educación en virtudes, cue son las que realizan los valores y llevan a su efec- 
tuación. La educación en virtudes, y no sólo en contenido informativo, sino formativo, ha vuelto por 
sus fueros en la literatura pedagógica actual, sobre todo en filosofía de la educación. 


Hermenéutica analógica y educación multicultural 


También se ha aplicado la hermenéutica analógica al campo de la educación multicultural, por el 
grupo dirigido por la Profesora Guadalupe Díaz Tepepa, que tiene experiencia en escuelas rurales 
multiculturales, es decir, de etnias indígenas a las que se les enseña la cultura occidental. Allí se 
ha visto que la hermenéutica analógica, con su modelo de la analogía, o proporcionalidad, en 
el que, además, se privilegia la diferencia por encima de la identidad, procurando, sin embargo, 
no perder la posibilidad de universalización, cyuda a dar su valor a las culturas indígenas, pero sin 
perder el amarre en esa cultura occidental gue se extiende sin cesar, y que se debe conocer, so 
pena de quedarse atrasados y hasta indefensos frente a la globalización. 


La profesora Díaz Tepepa, con Ismael Núñez y Jehú Flores, ha trabajado en áreas rurales, los 
dos primeros en Tlaxcala, y el tercero en Oaxaca. Allí han aplicado la hermenéutica analógica a 
la educación multicultural, ya que en esos ambientes se da tanto la enseñanza tradicional de esas 
etnias, con la sabiduría ancestral de esos pueblos, y además se les da la instrucción occidental, 
la oficial del país mexicano, lo cual ha causcido varias dificultades y hasta crisis. Se tiende a me- 
nospreciar lo tradicional y a exaltar lo occidental, hasta el punto de no querer conservar el idioma 
indígena ni estudiarlo, Se quiere dejar el medio para ir a poblaciones más occidentalizadas, o in- 
cluso a los Estados Unidos. Por eso se ha trabajado en la educación de la cultura, de los símbolos, 
el idioma, las creencias, el depósito ancestral de su saber. A ello se añade una instrucción en lo 
occidental, de modo que el individuo pueda ser competitivo a la par de sus otros connacionales 
occidentales. 


No se trata de plegarse a todo lo que impone la globalización, pero sí se trata de ser capaces 
de defenderse frente a ella precisamente cor ociéndola, estudiándola y sabiendo sacar provecho 
de sus ventajas. Se trata de una giobalización sin exclusión, como dicen, por ejemplo, Luis Villoro 
y Enrique Dussel. Ambos llegan al mismo lema, desde posturas distintas, desde enfoques alternos, 
pero con la misma conciencia de que se tiene que defender la cultura particular frente a esa 
mega-cultura que se impone universalmente, que es la de la giobalización. Una hermenéutica 
analógica podrá brindar elementos de comprensión de ese fenómeno actual que es la globali- 
zación, que está homogeneizando todo hasta el punto de amenazar a las culturas más débiles, 
y hay que buscar la manera de hacerle frenve y resistir. El estudio de los símbolos culturales, que 
son lo más profundo de cada cultura, es aquí muy importante, y sabemos que una hermenéutica 
analógica es principalmente apta para la interpretación de los simbolos. Especialmente a la hora 
de compartir ese conocimiento interculturalmente. 


Algunos ejemplos concretos de aplicación 
de la hermenéutica analógica a la pedagogia 


Para aplicar de manera más clara y concreta la hermenéutica analógica a la pedagogía, pondre- 
mos algunos ejemplos particulares, Estos serán el de la hermenéutica analógica en la enseñanza 
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de la filosofía, en la enseñanza de la historia y en lc educación en valores, que implica la formación 
de virtudes y la educación de los sentimientos. 


a. Utilidad de la hermenéutica analógica para la enseñanza de la filosofía 


Así como, al hablar de la pedagogía en general, hemos visto la utilidad de la hermenéutica 
analógica, también podemos apreciarla al hablar de la enseñanza de la filosofía.''* Se habla de 
una gran crisis de la filosofía en la actualidad, y es porque es enseñada en las universidades con 
una reacción hacia las comentes cientificistas de la misma (como la línea positivista de la filosofía 
analítica), y se ha caído en posturas demasiado lights o hasta disolventes de la filosofía. 


Resulta comprensible la reacción de la filosofía posmoderna en contra de la filosofía moder- 
na, por el racionalismo y empirismo de esta últimc:;; pero hay que evitar las posturas iracionallstas, 
que ya han probado que no conducen a ninguna parte. Ya de hecho se nota un acusado can- 
sancio de esa formación reactiva que han sido muchas de las corrientes posmodernistas. Pero, a 
pesar de que es comprensible esa reacción antiramodera de la posmodemidad, también debe 
tomarse en cuenta que en muchas ocasiones lo ha hecho llevando al otro extremo su propuesta, 
e incurriendo en iraclonallsmos, subjetivismos, relativismos, nihilismos, etc. Es hora ya de encontrar 
un equilibrio mediador. Y esto se refleja en la enseñanza de la filosofía en nuestras facultades. 


Por eso hay que plasmar ese equilibrio mediador ante todo en la docencia filosófica. Superar 
el cientificismo filosófico sin caer en el iracionalismo; conservar la suficiente apertura para dar lugar 
al uso de la imaginación, de la emoción y del sentimiento en el filosofar (como la razón metafórica 
de Ricoeur y la razón poética de Zambrano), pero sin perder la exigencia de rigor en la argumen- 
tación, porque esta última es la que nos puede evitar que caigamos en una lucha de intuiciones, 
que nadie gana nunca. 


b. Utilidad de la hermenéutica analógica parc: la enseñanza de la historia 


Puede decirse que todo historiador, por el hecho de contamos o re-contamos la historia, es un filó- 
sofo de la historia, sans le savoír, como aquel persenaje cómico que se percató de que hablaba 
en prosa (porque no hablaba en poesía) y se sintió muy ufano de ello. No digo esto, por supuesto, 
para que el historiador se ufane de algo que hace sin darse cuenta, sino para que lo asuma cons- 
cientemente, Al hacer particiones cronológicas, al seleccionar tales o cuales documentos, inclusi- 
ve al preferir tales o cuales temas, el historiador lo hace siguiendo una filosofía de la historia que se 
presupone a su trabajo. Por ello, es mejor explicitarla lo más posible, y no dejar que, implícitamente, 
lo maneje a su antojo. 


Pues bien, esta filosofía de la historia subyacente a la labor historiográfica tiene como uno 
de los lugares donde más se manifiesta el de la enseñanza.''* Así, la docencia de la historia está 
acompañada de una filosofía de la historia que conviene aclarar, hacer que aflore a la concien- 
cia, que llegue a hacerse explícita y pueda ser encauzada y hasta corregida. Y también se puede 
hacer que beneficie y ayude la enseñanza de la historia. 


114 M, García Amilburu, La educación, actividad interpretativa. Hermenéutica y filosofía de la educación, Madrid: 
Dykinson, 2002, pp. 91 ss. 
15 ], Esteban Ortega, Universidades reflexivas: una perspectiva filosófica, Barcelona: Laertes, 2005, pp. 103 ss. 
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En efecto, una filosofía de la historia que abarque los dos polos de la referencia y el sentido 
del relato histórico ayudará no sólo a salvaguardar la función referencialista de la historiografía, ase- 
gurando la correspondencia del relato con los hechos que se narran, procurando lo más posible 
la verdad u objetividad, sino a buscar también el sentido o significación que tuvieron los aconteci- 
mientos, de modo que el estudiante se lleve, además de una historia objetiva, una interpretación 
de lo acontecido y que se narra en ella, 


Y esto nos conduce a la hermenéutica, que es la disciplina de la interpretación. Ahora bien, 
la hermenéutica se debate entre el univocismo y el equivocismo. En historia, las posturas univocis- 
tas son las de los que tienen la pretensión de agotar la verdad absoluta del relato historiográfico, 
es decir, se dan casi con exclusividad al referencialismo, y descuidan el sentido de la narración. 
En cambio, las posturas equlvocistas en historia relegan y hasta rechazan la preocupación por la 
referencia objetiva de lo que se narra, y se dan a la tarea de construir sentidos de la historia a ve- 
ces francamente discutibles y que rayan en o arbitrario y fantasioso. Para evitar esto, se requiere, 
pues, una postura hermenéutica analógica, según la cual, sin descuidad el lado de la referencia, 
asegurando lo más posible la correspondencia con los hechos, se busque en el relato histórico el 
sentido de los acontecimientos, para que el estudiante aprenda a buscar algunos de los significa- 
dos posibles del hecho y de su relato, y no únicamente si lo que pasó fue efectivamente lo que 
se ha narrado. Tiene que aventurarse en la bsqueda del sentido, tiene que explorar en esa selva 
frondosa que es la multiplicidad de los sentidos posibles de un hecho/relato, y aprender a selec- 
cionar algunos de los que se puedan sostener como los más adecuados. Sólo de esta manera el 
aprendizaje de la historia le resultará significa ivo, lo aceptará y avanzará en él, 


c. Utilidad de la hermenéutica analógicc: en la educación en valores y de los sentimien- 
tos 


Hay dos puntos que eran asignaturas pendientes de la pedagogía y que ahora tienen mucha 
presencia. Son la educación en valores y la educación de los sentimientos. De hecho van muy 
ligadas, porque el valor siempre está vinculaco al sentimiento, no es puramente racional. Pero creo 
que la educación en valores es, realmente, formación de virtudes. Tan es así que algunos autores 
han vuelto el lenguaje de los valores puramente emotivo. Los valores son distintos tipos de cosas, 
acciones, ideales, etc., que tienen la cualidad de significar mucho para el ser humano, es decir, 
que las estimamos, !!* 


La estima corre el peligro de ser subjetiva, pero hay elementos que nos hacen resguardarie 
cierta objetividad. Es cierto que no podemos mantener un univocismo respecto de los valores, esto 
es, una axiología unívoca, pero eso no nos empuja a una axiología equivoca, relativista, en la que 
todo se vale. Si bien es cierto que hay valores que inventamos, hemos de decir que no inventamos 
todos los valores, sino que muchos de ellos, incluso los más importantes, los descubrimos, tienen 
cierto apoyo en la realidad.''? Esto nos habla del carácter dinámico de la realidad humana: hay 
valores que surgen, hay valores que decaen, pero siempre habrá, en una actitud analógica, valo- 
res reales, incluso perennes, además de los cqquue puedan aparecer creados por el hombre. 


116 A. Cortina, “El universo de los valores”, en A. Cortina (coord.), La educación y los valores, Madrid: Biblioteca 
Nueva - Argentaria, 2000, pp. 26 ss. 
1% Ibid., pp. 33-35. 
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Una actitud analógica nos ayudará a enseñar los valores con conciencia de su pluralismo. Es 
decir, saber que estamos en una sociedad plural, y que tenemos que educar para el pluralismo. ''$ 
Esto requiere ya ciertas vitudes para poder prosperar, por ejemplo la de la tolerancia, o, más aún, 
el respeto, o, todavía más, el reconocimiento. Son variantes de la virtud de la solidaridad, que tiene 
que ver con el altruismo, con el salir del egoísmo, con el ser capaz de reconocer los derechos de 
los demás, e incluso ir más allá de los derechos, esto es, de lo que está legislado, para conceder 
aspiraciones de la gente con más generosidad. For supuesto que siempre en el ámbito de la jus- 
ticia, porque ella misma es un valor, al mismo tiempo que una virtud, y no nos dejará aceptar, por 
ejemplo, valores que vayan en contra de los derechos humanos.''? Y eso no se reduce a una edu- 
cación de la inteligencia o de la razón. Claro que tiene un gran apoyo en el carácter razonable del 
hombre, cuya razonabilidad le hace dar se cuenta de que su tabla de valores convive con las de 
otros, que pueden tener valores muy diferentes e incluso opuestos. Pero aquí se está educando ya 
no solamente en el nivel intelectivo-racional, sino también en el nivel más profundo de lo emotivo o 
sentimental, se está dando educación de los sentimientos, ya que muchas veces los sentimientos 
son el auxiliar más fuerte de las ideas, de los principios, en este caso, del respeto y reconocimiento 
de los valores de los otros. 


Conclusión 


Vemos, así, que la hermenéutica tiene un buen lugar dentro de los estudios sobre la pedagogía y 
la educación. Las teorías de Gadamer, Apel, Habermas y Ricoeur han encontrado aplicaciones en 
ellos. Pero también las está encontrando la hermenéutica analógica, sobre todo en la forma de 
hermenéutica analógico-barroca. Ella trata de encamar la investigación desde un enfoque latino- 
americano, por eso resalta tanto la vigencia del bcrroco en el multiculturalismo actual. 


Se ha aplicado a la filosofía de la educación, «a la investigación educativa, a la formación del 
currículum, a la gestión o administración escolar, a la educación en valores o virtudes y a la misma 
educación en derechos humanos, según vimos al hablar del libro colectivo de los profesores-in- 
vestigadores de la Universidad Pedagógica Nacional, plantel Ajusco. Pero creemos que tiene otras 
aplicaciones, que apenas han empezado a hacerse, pero que, continuando la investigación y las 
aplicaciones, el ámbito en el que resulte fructífero este método interpretativo mostrará que tiene 
un rendimiento más amplio. 


También ha sido aplicada la hermenéutica analógica en problemas más concretos, como 
el de la pedagogía de lo cotidiano, es decir, del intento de educar para el mundo de la vida, y 
desde el seno de la familia. Asimismo, se ha aplicado a la educación multicultural, para evitar 
que la giobalización devore las culturas indígenas, más débiles frente a ella, pero teniendo pre- 
cisamente la capacidad de resistir a esa globalización porque se la estudia, se la conoce y se la 
maneja. Es siempre el conocimiento el que prepara mejor para la lucha (en este caso, una lucha 
de defensa). 


118 La misma, “¿Educación para el patriotismo o para el cos.nopolitismo?”, en ¡bid., pp. 61 ss. 
19 Ibid., p. 64. 
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LAS VIRTUDES EN LA EDUCACIÓN 
Y EN LA VIDA 


Introducción 


Desde la antigúedad existe la idea del ser humanc como algo intencional, que está polarizado 
hacia una serle de fines o valores, que se esfuerza por alcanzar. El camino para alcanzarlos es el 
de la virtud, ya que las virtudes no son otra cosa que medios o caminos para realizar esos valores 
que se pretenden. Como decía Aristóteles, todo el que actúa lo hace por un fin, y en los fines más 
decisivos o últimos coloca su felicidad,*? El fin es, en este caso, un bien; aquí fin y bien equivalen, 
coinciden, porque lo que es para uno el fin es también su bien. Y el bien tiene un aspecto inauda- 
ble de valor, es algo valioso para el que lo busca, por lo que, en definitiva, el hombre se mueve por 
fines y, sobre todo, por valores. Y busca las virtudes para alcanzarlos, para realizarlos. Recientemen- 
te se ha recobrado la importancia de las virtudes, sobre todo para la pedagogía, es decir, se trata 
de educar en virtudes, y ya no solamente dar información.!?' Trataremos de hacer ver esto. 


La estructura de la virtud 


¿Qué es la virtud? Etimológicamente esta palabra viene de la voz latina “virtus”, que significa fuerza, 
potencia para actuar, para hacer algo, sobre todo algo difícil. Esa palabra latina traduce la pala- 
bra griega "areté”, que significa excelencia, capaciodgd para hacer algo de manera excelente, Se 
pueden reunir ambas acepciones, y pensar que la virtud es algo que nos da la fuerza, potencia o 
capacidad para hacer algo de manera excelente, o, al menos, lo mejor que podamos. Y esto se 
aplica por supuesto a las cosas difíciles, como son las que involucra la moral o la ética. 


La virtud envuelve cierta dificultad, por más que uno de sus efectos sea hacer que lo que en 
un principio es costoso, difícil y hasta desagradable, se nos vuelva fácil, atractivo y hasta agrada- 
ble. Por ejemplo, la virtud de la generosidad nos cuesta al principio, pero poco a poco se va ha- 
clendo menos difícil, y, a la postre, al que tiene la virtud de la generosidad (porque la ha adquirido) 
las acciones generosas le resultan gratas, casi naturales. 


En efecto, la virtud es un hábito, y el hábito es como una segunda naturaleza. Hay, por su- 
puesto, cosas que hacemos de manera natural, que nos caracterizan de manera innata. Pero 


120 Aristóteles, Ética a Nicómaco, l. L c. 1. 
121 D, Carr, Educating Virtues. An Essay on the Philosophical Psychology of Moral Development and Education, London 
- New York: Routledge, 1991, pp. 8-9. 
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también hay cosas que adquirimos, que se nos vuelven costumbre, hábito, que nos cualifican 
como si fueran algo sobreañadido a lo natural, casi naturales ellas mismas. Así, el hábito es una 
cualidad difícilmente removible, no se quita con facilidad. Y, además, el hábito puede ser bueno, 
en cuyo caso es una virtud, o puede ser malo, y entonces es un vicio. Sabemos que el vicio se quita 
con dificultad, cualquiera que sea, lo cual es una desgracia; pues lo mismo sucede con la virtua, y 
eso es una fortuna. Cuando logramos formar el hábito bueno en nosotros, la virtua, entonces tam- 
bién se pierde difícilmente, ya nos caracteriza como virtuosos en algo. Así, se habla de virtuosismo 
en el arte, por ejemplo un ejecutante, y también en otras áreas; pero, sobre todo, la virtud se aplica 
al campo de la moral o ética. 


Distingamos y definamos brevemente moral y ética. Hegel denominaba moral a lo que suele 
hacerse en una sociedad, y ética a lo que debe hacerse, independientemente de una sociedad 
particular.!?2 Toma la etimología de “moral”, que es la palabra latina “mos”, que significa costum- 
bre; en cambio, “ética” viene de la palabra griega "ethos”, que significa morada o entorno, donde 
el hombre tiene que vivir y convivir. Así, “moral” tiene una connotación descriptiva y “ética” una con- 
notación normativa. La moral es la descripción de las costumbres sociales, la ética lo que debe 
hacerse en cualquier sociedad. De esta manera, aunque en la moral se pueda hablar de virtudes, 
es más propio que se hable de ellas en la ética. 


Como se ha dicho, la vitud es un hábito bueno, y el hábito se forma con la repetición de 
actos. Pero no se reduce a la mera repetición. al aspecto cuantitativo, sino que tiene el aspecto 
cualitativo, más importante aún, de deparar una cualidad o disposición en el hombre para actuar 
de una manera determinada. Por ejemplo, la virtud de la generosidad es un hábito que se forma 
haciendo acciones generosas; es decir, si yo quiero adquirir la vitud de la generosidad y nunca 
hago nada por nadie, nunca voy a formar en mí esa virtud. Pero, aun cuando haga muchas ac- 
ciones generosas, si no medito sobre la virtua, si no reflexiono sobre ella y grabo en mi interior una 
especie de marca o cualidad que me caracteriza como generoso, no puede decirse que posea 
la virtud de la generosidad. Hay que combinar la repetición de actos con la intencionalidad reflexi- 
va de la virtud. 


Los griegos (los pitagóricos, Platón, Aristóteles, los estoicos y Plotino) hablaban de la virtua 
como término medio.!? Esto significaba que la virtud implicaba un cierto equilibrio, una media- 
ción, que no es fija, sino móvil, mutable, dinámica. Es el sentido de la proporción, que se da en 
relación con el contexto. Lo que es proporcioncido para uno puede no serlo para otro, se tiene que 
determinar según el caso, la situación, el contexto, 


Por eso se decía que la virtud primordial, en el sentido de primera o de comienzo, era la pru- 
dencia o frónesis, porque ella era precisamente la que ayudaba a encontrar el término medio de 
las acciones. '?* Es decir, no exagerar. Porque el vicio se da por exceso o por defecto. Por exceso O 
por defecto la virtud se hace vicio, Por ejemplo, la generosidad, por defecto se vuelve tacanería, 
se desliza hacia la mezquindad, que es un vicio; pero, por exceso, la generosidad se vuelve des- 
pilfarro, el cual es un vicio también. Ese es el sentido de la virtua como término medio, un medio 
difícil de conseguir, Y, ya que la prudencia es lo que tiene que ver con los términos medios, y da la 
sagacidad de encontrarlos, por eso es la virtud clave, la llave de las demás virtudes. 


12 G. F. Hegel, Filosofía del derecho, 88 33, 135 y 141. 
12 Aristóteles, op. cif., 1. Il, c. 5. 
14 Ibid., 1. VI, c. 8. 
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Por eso la prudencia es una virtud teórica, porque implica un conocimiento, una especie de 
arte, Es una virtud teórica que tiene que ver con la práctica. Algunos medievales la ponían, incluso, 
como una virtud intermedia entre la teoría y la praxis, como una virtud mixta. Eso habla de su difi- 
cultad, de su complejidad, de su delicadeza o finura. Ahora bien, la prudencia, aunque tiene que 
ver con el caso, aunque es eminentemente situacia, no es por ello subjetiva. Alcanza cierta objeti- 
vidad, por lo menos mediante el diálogo con los ciemás, que es la deliberación o consejo (el cual 
suele recibirse de los demás), con ello tiene intersubjetividad, pero no se reduce a algo subjetivo. 


Había, es verdad, virtudes teóricas, como el intelecto, la ciencia y la sabiduría, incluso se ha- 
blaba del arte o técnica. A ellas, como dijimos, pertenecía la prudencia, a pesar de estar como 
intermedia entre la teoría y la praxis. Después venían las virtudes prácticas, que eran la templanza, 
la fortaleza y la justicia. Dado que aquí nos interesen más las virtudes prácticas o éticas, centrémo- 
nos en ellas. 


Ya sabemos que la prudencia nos enseña a buscar el término medio en las acciones, la 
proporción que les resulte conveniente o adecuada. Pues bien, el término medio en cuanto a las 
necesidades del hombre, como comer y beber, y las otras cosas que implican cierto placer, es 
señalado por la templanza.!* Ella, como decía Norberto Bobbio,'?é nos ayuda a aquietar nuestras 
demandas para atender a las de los otros, nos hace limitar nuestro deseo de tener esto o aquello, 
a veces todo, para dejar a los demás. Sobre toda lo aplicaba a la participación en lo social y lo 
político, como una especie de altruismo para dejar que los otros participen en los bienes comunes 
de la sociedad. 


La fortaleza es aquí entendida de dos maneras. Ciertamente era vista como valentía, pero 
también como una fuerza especial que hacía al hombre mantener esa templanza y esa pruden- 
cla que ya había empezado a tener.1? Es valentía y fuerza respecto de las cosas arduas y difíciles. 
Sostiene al hombre en la práctica de la virtua. 


La justicia es como la reina de las virtudes, porque las demás se dirigen a ella, y se da no sólo 
en el ámbito privado de la familia, sino, sobre todo, en el público de la polis? Se definía como 
dar al otro lo que se le debe. Y se dividía en tres: la justicia conmutativa, la distributiva y la legal. La 
conmutativa se da entre personas (físicas o morales), sobre todo a través de los intercambios, tra- 
tos, contratos, prestaciones, etc. Y allí la justicia es dar al otro lo que se le debe, lo que es justo, en 
una transacción, por ejemplo en una compraventa. Se tiene que vender algo por lo que es justo, 
y pagar lo que es justo por algo. La distributiva es del estado hacia los individuos de la sociedad, y 
consiste sobre todo en la distribución de los bienes comunes (cargos) y la asignación de impuestos 
(cargas). pero también abarca lo que la sociedad debe a los particulares (educación, protección, 
etc.). Y, finalmente, la legal es la que se da en los triounales, donde también se tiene que buscar la 
equidad y el bien común. De este modo, la justicia es una virtud que, ya en los intercambios, ya en 
los puestos y los impuestos, ya en lo judicial, promueve la convivencia adecuada. 


La educación y la virtud 
La educación en virtudes ha cobrado mucha fuerza, y ha vuelto por sus fueros. Cuando parecía 
que la noción de virtud se había quedado atrás, vuelve desde la antiguedad clásica. Muchos 


13 Ibid., 1. UL c. 13. 
1 N. Bobbio, Elogio de la templanza y otros escritos morales, Madrid: Eds. Temas de hoy, 1997, pp. 47 ss. 
12 Aristóteles, op. cit., 1. IL c. 9. 
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filósofos del conocimiento, de la moral y de la educación las han reivindicado. Philippa Foot, la 
connotada filósofa moral inglesa, representante de la filosofía analítica, las ha recuperado para la 
ética; algo parecido ha hecho otro filósofo maral anglosajón, Bernard Williams; y Ernie Sosa, filósofo 
del conocimiento y de la ciencia, también de corriente filosófica analítica, las ha rescatado para 
la epistemología.!'? David Carr, como ya hemos visto, lo ha hecho para la pedagogía y la filosofía 
de la educación. 


Foot habla de virtudes éticas, que son necesarias para la vida moral, la cual no se puede re- 
aucir a dar reglas de conducta, pues hay aspectos emocionales y hasta inconscientes que cubren 
las virtudes. Lo mismo ha señalado Alasdair Macintyre en cuanto a la filosofía política, pues la mis- 
ma sociedad requiere vittudes tales como la prudencia, la fortaleza o valentía y la justicia, además 
de la veracidad, para poder vivir socialmente y para que la polis pueda subsistir; Martha Nusoaum 
insiste en la justicia, que ha de extenderse a todos de manera igualitaria, sobre todo a mujeres y 
menores.'* Gadamer resalta la phrónesis como la que nos permite comprender a los demás. Y 
Ricoeur recalca la necesidad de la justicia, soore todo en su aspecto de distributiva, 


Sosa habla de virtudes eplstémicas que hay que cultivar, en uno mismo y en los alumnos. 
Virtudes como la parsimonia en la experimentación, la acuciosidad en la observación, la perspi- 
cacia en la interpretación de los datos, la seriedad en la contrastación de las hipótesis, el rigor en 
la argumentación e incluso la apertura de mente para considerar las posibilidades de verdad de 
otras teorías y la fuerza de los contraejemplos u objeciones que se presentan a las nuestras. Otros 
filósofos analíticos, como Anscombe y Geact, también han dado relieve a las virtudes epistémi- 
cas, que se nutren con información, pero, sobre todo, con la práctica en la comunidad epistémica 
y el ejemplo del maestro y los clásicos de dica comunidad.!*! Esto tiene mucha relación con la 
noción de paradlgma científico de Kuhn, 


Carr llama la atención hacia las vitudes en la pedagogía. Más allá de la información, hay 
que dar formación, y ésta se da como formación de virtudes. Tanto en el caso de las virtudes 
epistémicas o cognoscitivas, como en el de las virtudes morales o prácticas, se trata de formarlas 
en los alumnos. Y aquí tiene mucho que ver e ejemplo del maestro, su carácter de paradigma o 
de ícono para los estudiantes. Wittgenstein inrpulsó la noción de paradigma en sus Investigacio- 
nes Filosóficas; los paradigmas son modelos, con respecto a los cuales se guardan parecidos de 
familia. Y, retomando una distinción que había hecho en el Tractatus, entre el decir y el mostrar, 
Wittgenstein sostenía que los paradigmas no pueden decirse, sino sólo mostrarse. Un seguidor de 
Witigensteln, Gilbert Ryle, dice que en la formación de virtudes hay un saber qué y un saber cómo, 
que parecen tener mucha similitud con el dect y el mostrar, pues el saber qué es teórico, y el saber 
cómo es práctico, a veces inconsciente. De muchas cosas no tenemos teoría aceptable, pero 
podemos hacerlas en la práctica. Ryle llega a decir que las virtudes no se pueden enseñar, pero 
se pueden aprender. Es decir, no hay profesores ni escuelas de prudencia, veracidad, templanza 
o justicia, pero, si uno es atento, encuentra maestro, sabe qué cosas del maestro imitar, qué desa- 
rrollar, qué evitar, etc. El alumno atento encuentra al maestro. De este modo, el individuo se coloca 


18 Thid.,1. V, cc. 1-13. 

12 Ph. Foot, Las virtudes y los vicios, México: UNAM, 1994, pp. 15-33; B. Williams, “La justicia como virtud”, en 
La fortuna moral, México: UNAM, 1993, pp. 111-122; E. Sosa, Conocimiento y virtud intelectual, México: FCE, 1992, 
pp. 285 ss. 

150 A, MacIntyre, Tras la virtud, Barcelona: Crítica, * 987, pp. 157 ss.; M. Nussbaum, The PFragility of Goodness, 
Cambridge: Cambridge University Press, 1986, pp. 86 ss. 

BL P, Th. Geach, Las virtudes, Madrid: Rialp, 1993, pp. 53 ss. 
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como aprendiz, y llega a integrar los elementos que le permitirán desarrollar en sí mismo la vitud 
en cuestión. 


En la pedagogía de la virtud intervienen varicis cosas. Por un lado, no se puede enseñar con 
recetas, con manuales. Es muy poco lo que se puede decir acerca de las virtudes, sobre todo se 
tienen que mostrar, con el ejemplo y con la práctica. Enseñar al alumno la virtud implica, según la 
terminología de Wittgenstein, muy poco de decir y un mucho de mostrar.**? Por puede entenderse 
que Ryle, que llegó a aprender la virtud a partir de él, haya dicho que las virtudes no se pueden en- 
señar, sólo se pueden aprenaer.!3 Con ello quería hacer entender que no se puede dictar cátedra 
de ellas, pero que si hay un alumno atento, podrá aprenderlas. 


Es la noción de paradigma o de ícono, que tanto se usa en la filosofía de la ciencia actual. La 
ciencia, se nos dice, se hace más que por el aprendizaje de teorías científicas, por la observación 
de las prácticas de los que hacen la ciencia. Ellos son los paradigmas, y los aprendices guardan 
respecto de ellos parecidos de familia, como decía el propio Wittgenstein.'** Es decir, hay un ícono 
y respecto de él se busca la semejanza, la analogía, que sólo puede ser proporcional y a veces 
remota. En la filosofía de la ciencia reciente, Thorras Kuhn llama paradigmas no sólo a los inves- 
tigadores, sino, por ejemplo, a los manuales de ciencia, y representan la ciencia normal, pero los 
descubridores son los que producen revoluciones científicas, y se crea un paradigma nuevo. !* Esto 
tiene mucho de lo que señalamos con respecto a las virtudes: se aprenden más mostrándolas que 
diciéndolas, más con la práctica que con la teoría, más con el ejemplo que con el discurso. 


Así, las virtudes tienen un lado consciente y oto inconsciente, un lado intelectual y otro emo- 
cional, un lado teórico y otro práctico; hacen que «sos opuestos se toquen, coincidan en un me- 
dio oscilante o móvil, que es precisamente lo que hay que ayudar al alumno a buscar, pero se 
encuentra entre todos, maestro y alumnos, a través del diálogo, de la intersubjetividad. 


Desde la perspectiva de la hermenéutica analógica, parece criticable la separación tan 
excesiva entre el decir y el mostrar, entre el saber cué y el saber cómo, Dado que en la analogía 
predomina la diferencia, ciertamente lo que se privilegiará será el mostrar, pero algo también se 
podrá decir, aunque sea poco. Eso es lo propio de la analogía, conjuntar y acercar esos extremos, 
Hay algo, que se podrá decir y sobre ello dar teoría e incluso algunas reglas, para formar la virtua, 
pero será mucho más lo que haya que mostrar. Y aquí es donde interviene la figura del maestro, 
pues con su ejemplaridad orienta a los alumnos, es paradigma para sus estudiantes, De hecho, 
ésa es la manera como se ha aprendido en el arte y en la ciencia, incluso en la filosofía. Me gus- 
ta la imagen del taller, y en esas áreas el aprendiz entraba a un taller con un maestro, y de él y 
de los compañeros aprendía a pintar, a pensar y 1 investigar. Creo que el problema surge con 
la sobrepoblación en las aulas, cuando ya no es posible la relación personal, paradigmática, del 
maestro con los alumnos, cuaras se despersonaliza la educación, cuando ya no hay lugar para 
aprovechar la transferencia. 


El formar en virtudes, como es lo mas analógico, no implica renunciar a enseñar contenidos, 
a dar información, sino que, ademas de ello, compromete a añadir la formación de la virtud como 


12 L. Wittgenstein, Tractatus logico-philosophicus, 4. 1212. 

183 G. Ryle, “¿Puede enseñarse la virtud?”, en R. F. Dearden - P. H. Hirst - R. S. Peters (comps.), Educación y 
desarrollo de la razón. Formación del sentido crítico, Madrid: Narcea, 1982, pp. 402-414. 
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una disposición, hábito, habilidad, etc. Hay discusión acerca de los nombres que se le pueden dar, 
pero lo importante es resaltar que la virtud es cilgo que cualifica, algo que se incardina en la misma 
estructura anímica de quien se forma en ella. No se queda en un mero hábito conductual, en el 
sentido de la psicología conductista o behaviorlsta. Por lo general, el hábito conductista es más 
bien mecánico, automático, depende de la repetición, de lo cuantitativo. En cambio, en la virtud 
lo que cuenta no es tanto la cantidad, sino la cualidad. Ciertamente influye el número de actos 
que se hacen en esa línea de la virtud, por ejemplo actos de generosidad, pero sobre todo deter- 
mina lo cualitativo, que se haga una cualidad en el sujeto, en la persona. Aristóteles insistía mucho 
en que, más que el número de actos que se racían, contaba la actitud que se iba conformando 
en el individuo. Es la cualificación psicológico-antropológica la que cuenta aquí. Algunos escolás- 
ticos llegaban a discutir con cuántos actos ernpezaba una virtud, lo cual es demasiado. Más bien 
es como lo que dice Aristóteles de la inducción, que no depende tanto de los casos, sino de la 
intelección.** Los escolásticos añadían que le: virtud hacía actuar con constancia, con facilidad y 
hasta con gusto. En efecto, el generoso encuentra alegría en ejercer su virtua, y lo mismo el justo 
y el prudente, además de que no se dan tan aisladas, guardan un cierto orden entre ellas y hasta 
cierta armonía. 


Hay algo que es fundamental en la cultura, según Leslie White, en su culturología, lo que lla- 
ma la capacidad de simbolar, esto es, la facultad de comprender símbolos y de crear o expresar 
símbolos. La elaboración de los símbolos, tanto productiva como receptiva, sobre todo de esta 
segunda manera, es capital, porque allí se expresan creencias, pero, sobre todo, valores, Además, 
los símbolos contienen muchos significados emocionales y aun inconscientes, lo cual los hace 
muy importantes. Así como el psicoanalista Heinz Kohut decía que era al mismo tiempo analista y 
analizado, pues en su relación con los pacientes tenía que analizarse a sí mismo,!*?” así también el 
profesor, al interpretar a sus alumnos, tiene que interpretarse a sí mismo. De otra manera no puede 
enseñar convenientemente. 


También hay algo de Piaget que tiene que ver con la formación en virtudes. '* Piaget habla 
de la imitación y el juego como aspectos fontales de la educación. No se aprende si no se imita, 
en este caso, al maestro, si no se repite lo que él dice o hace; pero la imitación es sólo condición 
necesaria, no suficiente, del aprendizaje; se requiere pasar de la imitación al juego, el cual es pro- 
ductivo y hasta creativo, Es decir, la vitud que se forma en el que aprende tiene una fase receptiva 
y reproductiva, de imitación, y es donde el carácter de paradigma que tiene el maestro se ve con 
mayor evidencia; pero pasa a una fase procuctiva y creativa, en la que también sigue funcio- 
nando el maestro como paradigma, pero más indirectamente, ya no tanto como imitación, sino 
como inspiración. Piénsese en Freud y sus alumnos, algunos seguidores demasiado fieles, y otros 
disidentes y hasta opuestos, pero se ve la crectividad que supo desatar ese gran maestro. Y tal es 
la forma como sigue funcionando, en realidad y en el fondo, la enseñanza de la investigación. El 
buen investigador tiene la capacidad de reunir en torno suyo alumnos, seguidores; pero también 
ha de tener la capacidad de suscitar entre ellos el modelo de afrontar los problemas y buscarles 
respuestas. Más que los contenidos informativos, más que las tesis, de su enseñanza, en el aula o 
en el laboratorio de la universidad va a ser el paradigma de ese investigador lo que marcará a sus 
estudiantes, y ello en un ambiente de libertad, sin servilismos ni ortodoxias. El peso específico de la 





16 Aristóteles, Analíticos segundos, capítulo último. 

17 N. M. Bleichmar - C. Leiberman de Bleichmar, El »sicoanálisis después de Freud. Teoría y clínica, México: Eleia, 
1989, pp. 389 ss. 
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enseñanza de desplaza, se va desde el conjunto de enunciados o tesis que se presentan hasta el 
conjunto de acciones y de actitudes que se promueven. (Y esto es lo que nos enseña la filosofía 
de la ciencia más reciente.) 


Hay un aspecto dialógico en la enseñanza, con la mutua interpretación por parte del maes- 
tro y los alumnos, como se ha reconocido en psicoanálisis entre el analista y el analizado, inclusive 
en el aula se reconoce una transferencia emocional, que no puede estar ausente. Y todo ello 
puede ayudar a la enseñanza (en lugar de entorpecerla), si se toma en cuenta. Tanto lo teórico 
como lo práctico, lo intelectual como lo emocional. Los sujetos se desarrollan relaclonalmente, no 
de manera puramente intrapsiquica y como por milagro, desde el solipsismo. Se da la relación en- 
tre todos. Esta educación en virtudes es asimismo ¡un replanteamiento de la noción de sujeto, una 
manera de recuperarla, de volverla a levantar; pero ya no como un sujeto autoposeído, diáfano y 
casi omnipotente, como lo fue el sujeto cartesiano, sino un sujeto relacional, en la línea del sujeto 
narrativo, del sujeto ético y del sujeto práctico; en verdad, tenía que ser un sujeto analógico. 


Un sujeto analógico se distingue del sujeto moderno, que tiene la pretensión racionalista de 
una conciencia demasiado amplia y fuerte, ya que la presencia de lo inconsciente lo cuestiona; 
también, el sujeto moderno privilegia la inteligencia sobre la emoción, siendo que la emoción, los 
sentimientos y pasiones están presentes siempre, de manera primordial en la enseñanza, en la inte- 
racción educativa. Un sujeto analógico, sin embargo, tampoco es el sujeto ausente o casi muerto 
de muchos posmodernos. Recientemente se han estado proponiendo nuevos replanteamientos 
del sujeto, nuevas reconstrucciones, levantar de ruevo al sujeto,'*” la hermenéutica analógica 
puede sumarse a esas reconstrucciones. Su carácter hermenéutico hace que no se pueda rigiai- 
zar y endurecer al sujeto. Pero su carácter analógico hace que, aun privilegiando la diferencia, no 
pierda su capacidad de identidad. Ello es condición de la analogía. 


Conclusión 


Hay algo con lo que deseo terminar. La virtud es el término medio. Y este término medio es un equi- 
librio, una proporción. Y proporción se dice en griecio “analogía”. Por eso la doctrina de la analogía 
está subyacente en toda la teoría de las virtudes y «=n la práctica de las mismas, al igual que en su 
enseñanza. La virtud se define como moderación > proporción, esto es, como analogía. La virtud 
se practica como medio prudencial, encontrando la exacta modulación que le toca a la acción 
que tengo que hacer, y eso vueive a ser proporción, analogía. Y la virtud se enseña/aprende pro- 
porcionando al aprendiz un miro de discurso (JAecir y un máximo de ejemplo (mostrar). Esta 
ejemplaridad es la del paras 3770, de lo icónico, y la iconicldad es, de nuevo, semejanza propor- 
cional, proporción, analogía. -2 373733 es un concepto está en la base de la virtud, y por eso 
tenemos que recuperar la ¡css 2= 2-3 0gía, volver a estudiarla, para poder encontrar el sentido 
ge la virtud en la actualidad, 


La virtud ha vuelto, esto cis3s772 =7 3“ osofa de la ciencia, en la filosofía de la moral y 
A 32 2ccla desde allí en la pedagogía reciente, ya que 

(2 3128emtia ya no se ve solamente como un conjunto 
S “2do como un conjunto de acciones, de acti- 

2 la necesidad de trasponer y superar el solo 


de la filosofía de la ciencia se "23 2 
de enunciados o tesis (teorias: 72 2 
vidades (praxis). En la pedagos 3 32 “31 3 


0d 


1 Una de las más célebres es la de Sal Totceuto 252070 5: mismo como otro, México: Siglo XXl, 2002 (2a. 
ed.). 
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enseñar enunciados y tesis (información) para pasar a enseñar actividades y actitudes (formación). 
De la ética se aprende que se gana más con un paradigma de ser humano realizado, feliz o po- 
sitivo, que con muchos argumentos que apoyen nuestras teorías sobre el hombre, y también se 
ha resaltado la importancia de la ejemplaridac del maestro para enseñar la moral. Esto ha reper- 
cutido en la pedagogía poniendo de relieve la relevancia que tiene la ejemplaridaa, el carácter 
paradigmático del maestro, que, más allá de Ia información, da una transferencia y un ejemplo. 
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Capítulo Quinto 


_ LA HERMENÉUTICA ANALÓGICA Y 
LA ENSEÑANZA DE LOS DERECHOS HUMANOS 


EN UN ÁMBITO MULTICULTURAL 


Planteamiento del problema 


Nos planteamos aquí el problema de buscar algo que haga compatible, en ei caso de los dere- 
chos humanos, el que sean diversamente entendidos en diversas culturas y, sin embargo, com- 
prendidos y valorados lo más unitariamente que sea posible, dada su vocación de universalidad, 
Enfrentamos aquí el problema de la universalidad y la particularidad. Pues bien, como ya algunos 
se han esforzado por mostrar, no es necesario renunciar a toda universalidad para salvaguardar las 
particularidades ni es necesario sacrificar lo particular para asegurar algo de universalidad, ¿Qué 
nos puede brindar esto? Será algo que nos haga ver que son compatibles una cierta universalidad 
y una cierta particularidad, esto es, no la universalidad sin más ni la particularidad sin más, sino 
matizadas, como una racionalidad transcultural o ina interculturalidad suficientemente racional, 
frente a los relativismos extremos de hoy en día. 


Pues bien, creo que para esto nos servirá de insttumento una hermenéutica analógica; esto 
es, la hermenéutica nos ayudará a ser sensibles con los contextos, con las particularidades; pero lo 
analógico nos ayudará a no perder la advertencia ce una cierta unidad en medio de las particu- 
laridades, de los fragmentos, ya que desde siempre la analogía ha sido el instrumento conceptual 
que ha servido para concordar y hacer coherente Ic plural y lo igual, a través de la semejanza. !* 
Esto puede ser aplicado al problema de los derecros humanos en un mundo contextuado, de 
culturas múltiples y diferentes. 


Por ello, en este capítulo trataré de hacer ver cómo, a partir de la estructura y la función de 
una hermenéutica analógica, ella nos puede servir como instrumento para comprender a otras 
culturas (lo cual requiere capacidad de comunicación o de cierta universalización) y al mismo 
tiempo actuar respetando sus diferencias (particulares). Luego pasaré a explicar cómo la herme- 
néutica analógica permite oscilar entre el universalismo y el particularismo, sin ser completamente 
lo uno o lo otro; y, finalmente, lo aplicaré al problema de los derechos humanos en un contexto 
pluricultural, 


1% Para una exposición detallada, cf. Mauricio Beuchot, Tratado de hermenéutica analógica. Hacia un nuevo modelo 
de interpretación, México. UNAM - Itaca, 2005 (3a. ed.). 
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La hermenéutica analógica como instrumento 


Efectivamente, la hermenéutica analógica es una construcción teórica que consiste en la interpre- 
tación vertebrada según el modelo de la analogía, intermedio entre la univocidad y la equivoci- 
dad. Desde la univocidad, se pretendería una interpretación clara y distinta, dejando margen sólo 
para una interpretación como la única válida de un texto, siendo todas las demás falsas o inváli- 
das. En cambio, desde la equivocidad, se llegaría a una interpretación confusa y relativista, que 
da cabida a tantas interpretaciones cuantos intérpretes haya, incluso todas ellas, sin dejar lugar 
para seleccionar con criterios suficientes cuáles son válidas y cuáles no. En cambio, desde la ana- 
loglcidad, se llega a una interpretación consciente de su poca claridad, pero luchando porque 
sea la suficiente como para poder captar el sentido del texto en cuestión con objetividad. No hay 
una sola interpretación válida, sino más de una; pero tampoco todas son válidas, sino un grupo de 
ellas, en el cual se pueden señalar grados de aproximación a la verdad textual o verdad del texto, 
es decir, con una jerarquía de interpretaciones que nos permita establecer cuáles se acercan a la 
verdad del texto y cuáles se alejan francamente de ella. 


Una hermenéutica analógica es pertinente para la interculturalidad, porque la hermenéutica 
está distendida hoy entre las corrientes univocistas y las equivocistas, y se echan de menos las ana- 
lógicas, intermedias entre esos extremos. Son las que nos permitirán aprehender correctamente la 
intercultura, más allá del universalismo y del relativismo. Las corrientes univocistas pertenecen a un 
cientificismo reduccionista, y las equivocistas a ur; relativismo irreductible. Los universalismos y los re- 
lativismos están desangrando la hermenéutica en la actualidad, sin encontrar punto de integración 
en algo distinto y más viable, aunque se está buscando. '*' Uno de esos caminos sería la analogi- 
cidad. La analogía es semejanza, esto es, algo intermedio entre la identidad y la diferencia, pero 
tiene más de diferencia que de identidad, en la semejanza predomina la diferencia. Por eso la 
analogía puede ayudar a integrar lo particular en lo universal sin que eso particular quede destrui- 
do, devorado por lo universal. Como en la analogía predomina la diferencia, en una hermenéutica 
analógica habrá más cabida para lo particular y diferencial que para lo universal, idéntico y ho- 
mogeneizador. De esta manera, una hermenéutica analógica nos permitirá interpretar la filosofía 
latinoamericana como un fenómeno cultural que tiene una parte de particularidad y una parte de 
universalidad, pero la parte de particularidad será más grande y fuerte que la de universalidad. 


Con ello se supera tanto el universalismo como el particularismo. El Universalismo pretendería 
que estamos inmersos en algo universal e indife'enciado, es el reino de la univocidad, El relativis- 
mo pretendería que estamos inmersos en lo sinciular y completamente diferente, es el reino de la 
equivocidad. En cambio, el analogismo dará cabida a nuestra inmersión en la filosofía universal 
pero sin negar la carga de particularidad o de especificidad latinoamericana, que es la que, por 
cierto, va a predominar, como es condición de la analogía, en la que la diferencia predomina so- 
bre la identidad, se privilegia lo distinto, la distinción y, por ende, la particularidad (sin perder, como 
dijimos, de vista la universalidad a la que el objeto pertenece). 


Esto es una especie de universal concreto, el universal análogo, que no tiene la indiferen- 
ciación del universal univoco, pero tampoco la diferencialidad tan extrema que se atribuye al 
universal equívoco. O también puede hablarse de particular análogo (o individuo vago, como 
se lo llamaba en los antiguos manuales de lógica), el cual no tiene la precisión del individuo uní- 


141 M. Á. Quintana Paz, “Cómo no ser relativistas ni un versalistas”, en 1. Murillo (ed.), Filosofía práctica y persona 
humana, Salamanca: Universidad Pontificia de Salamanca, 2004, pp. 149-167. 
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voco, pero tampoco la fragmentación del individuo equívoco. Es, como analógico, un individuo 
que alcanza io suficiente para individualizarse, parc identificarse en su concreción, pero también 
alcanza lo suficiente para integrarse en lo universal, que le da la especificidad o generalidad, que 
lo identifica en su concepto. 


Y de esta manera queda una hermenéutica que se afana por buscar la particularidad, pero 
sin renunciar a su universalidad o generalidad, que es de donde le viene el carácter genérico, 
al cual se añadirá aquello que la especifica o le da la diferencia específica. Una hermenéutica 
analógica reconoce las diferencias de las culturas particulares, pero también reconoce la inmer- 
sión de éstas en el seno de algo más amplio, coma es la cultura universal o mundial. En esos dos 
contextos, particular y universal, tratará de ubicar los derechos humanos. 


La analogicidad, ¡a particularidad y la universalidad 


Recordemos que la semántica, en la filosofía del lenguaje, nos habla de tres modos de significar 
o de atribuir un predicado a un sujeto: el unívoco, el equívoco y el análogo.'*? La univocidad es la 
significación idéntica para todos los significados, es una significación clara y distinta, y que se apli- 
ca de manera completamente idéntica a los indivicuos que significa, como “hombre” o “mortal”. 
En cambio, la equivocidad es la significación diferente para todos los significados, es una signifi- 
cación obscura y confusa, y que se aplica de manera completamente diferente a los individuos 
que significa, como “gato”, aplicado al animal y a la herramienta, por ejemplo. Y la analogía es 
el modo de significación o de predicación a un sujeto que está entre lo univoco y lo equívoco. 
No alcanza la unidad de significación de lo unívoco pero tampoco cae en la fragmentación de 
la significación de lo equívoco; se predica de sus sujetos de manera en parte idéntica y en parte 
diferente, es decir, sólo semejante; por ejemplo, “ser” se predica de la substancia y del accidente, 
pero de modos muy distintos; “sano” se aplica al organismo, al alimento, a ia medicina y al clima, 
pero de maneras muy distintas. 


La univocidad, está, pues, en la línea de la identidad, y la equivocidad en la línea de la di- 
ferencia, mientras que la analogía ni es mera identidad ni pura diferencia, está entre una y otra; 
sin embargo, en ella predomina la diferencia sobre la identidad, como es la condición de la se- 
mejanza misma. Por eso nos conviene tanto la analogía, para preservar lo más que se pueda de 
la diferencia, incluso privilegiándola por encima de la identidad. Y es que nuestra experiencia hu- 
mana nos hace ver que siempre las cosas se nos quedan más en la diferencia que en la perfecta 
unificación, la univocidad es raramente alcanzable. 


Los que introdujeron la analogía fueron los pitagóricos, esos filósofos presocráticos que fueron 
grandes matemáticos y grandes místicos a la vez, que buscaron siempre la mediación, la coinci- 
dencia proporcional de los oouestos, sólo proporcional. Y es sabido que introdujeron la analogía 
cuando toparon con lo iracc7a os números irracionales) y la inconmensurabilidad (de la dia- 
gonal), para poder conmens._"3" ¿2.9 de manera proporcional. Y es lo que ahora necesitamos: 
conmensurar las culturas, tras 32783 0 paradigmas, lo cual sólo se podrá hacer de manera pro- 


porcional, pero es una medida +." 2= 


De los pitagóricos la an3 122322332 3 = atón, que tuvo varios maestros de esa escuela o sec- 


1227. Ferrater Mora, “Pinturas vmodsts 3nlscictezs y los hombres, Barcelona: Eds. Península, 1972, pp. 145- 
146. 
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ta. Él la usó principalmente en las comparacicnes, mitos, alegorías, etc., que usa en sus diálogos, 
recursos que hacen de éstos una lección viva y «altamente significativa. Así llega a Aristóteles, quien 
la aplica de manera muy fuerte en la mayoría ce sus doctrinas, principalmente en el ámbito de la 
metafísica, de la ética y la política.'** La mayoría de los términos filosóficos, por lo menos los más 
importantes, son analógicos (es decir, se dicen Je muchas maneras), como el ser, el uno, el bien, 
la justicia, etc. También tiene la analogía cierta presencia en los neoplatónicos, sobre todo recal- 
cando la idea de jerarquía que introduce la analogía entre los elementos analogados. 


El concepto de analogía atraviesa la Edacl Media; se encuentra en San Alberto, en San Bue- 
naventura, en Santo Tomás, en el Maestro Eckhart, Es puesto en reservas, pero no negado sino más 
bien limitado, en Duns Escoto, quien privilegia Ica unlvocidad. Y decae mucho en los nominalistas, 
que a veces adoptan posturas sumamente univocistas o sumamente equivocistas. 


Esta idea de la analoglcidad llega casi o perderse en la modermidad. Se mantiene en los 
barrocos, que la ven como el juego entre la metáfora y la metonimia, y en los románticos, que la 
ven como el contrapeso de la ironía, así como «aquello que hermana con la naturaleza, pues eran 
muy dados a proclamar una vuelta a lo natural. 


Pero en la actualidad es tiempo ya de su plena recuperación, hay que recobrar esta idea 
de analogía porque estamos dolorosamente distendidos entre el unlvocismo del cientificismo y el 
equivocismo de muchos posmodermnos. Por eso viene tan a cuento una hermenéutica analógica, 
ya que la hermenéutica ha llegado a ser el instrumento cognoscitivo de nuestros tiempos, pero se 
halla dolorosamente distendido entre los hermeneutas univocistas y los equivocistas; los primeros 
pretenden una interpretación clara y distinta, y dicen que sólo puede haber una sola interpretación 
válida de un texto; los segundos sostienen casi que toda interpretación es válida, porque no hay 
parámetros ni criterios para decidir cuándo una interpretación es objetiva, todo se hunde en la 
subjetividad y en el relativismo; en cambio, una hermenéutica analógica sostiene que no hay una 
única interpretación válida de un texto, sino que puede haber más de una; pero también sostiene 
que no todas son válidas, sino un conjunto de interpretaciones, que se pueden jerarquizar o co- 
locar en diferentes grados de aproximación a la verdad del texto, de modo que se pueda decir 
cuándo se alejan demasiado de ella y empiezen a hundirse en la falsedad. 


De esta manera, una hermenéutica analégica nos permitirá tener grados de aproximación 
a la verdad textual en nuestras interpretaciones, y nos hará oscilar entre lo particular y lo univer- 
sal, dando predominio a lo particular sobre lo universal, como vimos que daba predominio a la 
diferencia por encima de la identidad. Tal es la condición de la semejanza o analogía, y esto se 
manifiesta como ventajas de una hermenéutica basada en la analogía, de una hermenéutica 
analógica. 


En este sentido, la analogía es el juego y rejuego, o un equilibrio no estático, sino dinámico o 
proporcional, entre la identidad y la diferencia, entre la universalidad y la particularidad. Como en 
ia analogía predomina la diferencia sobre la identidad, y la particularidad sobre la universalidad, 
tiene la ventaja de poderse aplicar a la interacción cultural privilegiando las diferencias y particu- 
laridades culturales evitando la homogeneización y el universalismo. 


H3 Ph. Secretan, L'analogie, Paris: PUE, 1984, pp. 19-23. 
14 Ibid., pp. 23-28. 
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En efecto, el universalismo corresponde a la univocidad, de ahí que una hermenéutica uníivo- 
ca o univocista tenga el defecto de exigir una univarsalización u homogeneización que lastimará 
las diferencias culturales y llegará a acabar con ellas. En cambio, el particularismo a ultranza co- 
responde a una hermenéutica equívoca o equivecista, la cual tiene el defecto de propiciar un 
relativismo tal que no habrá punto de contacto entre las culturas, disueltas en la inconmensurabili- 
dad; eso llega a diluir toda conexión en algo común, universal o continuo, hunde en un relativismo 
extremo. A diferencia de esas dos hermenéuticas onteriores, la hermenéutica analógica privilegia 
la diferencia cultural y el particularismo de las identidades, pero sin acabar con la posibilidad de 
conexión intercultural o transculutral, logrando universales analógicos que salvaguardan la solución 
de continuidad y de comunicación entre las diverscis culturas que conviven, impidiendo que unas 
se aprovechen de las otras o lleguen a ejercer algún tipo de imposición o de opresión. 


Derechos humanos y multicultura 


Apliquemos ya la hermenéutica analógica al problema de la relación de los derechos humanos 
con muchas culturas, tan distintas. ¿Cómo se plantea pasablemente bien el problema? Taylor y 
Walzer parecen hacerlo bien.!** En el fondo, nos dicen: ¿Cómo atender a las justas demandas de 
las diversas culturas (incluso minoritarias), dando lugar a sus derechos propios, sin lesionar los de- 
rechos humanos, que son universales pero individuales? Como se ve, hay una oscilación entre lo 
universal y lo individual; ambas cosas deben salvaguardarse. 


Tenemos una exigencia de atender a la universalidad de los derechos humanos; pero, tam- 
bién, una exigencia de atender a las particularidades con las que se dan en los seres (o grupos) 
humanos a los que se aplican. Esto es, por una parte, la universalidad de los derechos humanos, 
y por otra, la particularidad de las culturas en las que se realizan. ¿Cómo podemos hacerlo? Ne- 
cesitamos una epistemología o teoría del conocimiento que nos permita dar cuenta de los dos 
extremos y nos haga mediarlos. 


Esto suena a ese principio que rige la frónesis. Sadamer, Macintyre, Ferrara, han privilegiado 
la frónesis, de la Ética Nicomaquea;'* pero creo que aquí, en los casos conflictivos, hay que po- 
tenciar también la epiqueya o epiquía, de la Magna Moralia.!*” Esto tiene que ver con la manera 
de aplicar un derecho, que es universal, al caso particular y concreto. 


Inclusive, hay derechos humanos que, de alguria manera, permiten y favorecen la diversidad 
cultural. !*$ Pero, por supuesto, dicha diversidad tiene límites. Es bueno proteger la diversidad cultural, 
mas dentro de ciertos límites. Tan necesario es poner límites a la universalidad como a la particulari- 
dad. En ese límite entre lo universal y lo particular se da lo que puede ayudamos a mediarlos. 


1 Ch. Taylor, El multiculturalismo y la “política del reconocimiento”, México: FCE, 1993; M. Walzer, Las esferas de la 
justicia. Una defensa del pluralismo y la igualdad, México: FCE, 1997 (la. reimpr.). 

146 A. Ferrara, Reflective Authenticity. Rethinking the Project of Modernity, London - New York: Routledge, 1998; 
el mismo, Justice and Judgement. The Rise and Prospect of the ¡udgment Model in Contemporary Political Philosophy, 
London: Sage, 1999. 

147 Aristóteles, Gran ética, lib. IL, cap. 2. 

148 Cf. los que expone A. Osuna Fernández-Largo, Los derechos humanos. Ámbitos y desarrollo, Salamanca (España): 
Ed. San Esteban - Ebesa, 2002, pp. 265-268. Ver, también, F. Puy Muñoz, Derechos humanos. Derechos económicos, 
sociales y culturales, Santiago de Compostela: Imp. Paredes, 1983; B. de Castro Cid, Los derechos económicos, sociales 
y culturales, León (España): Universidad de León, 1993; J. de Lucas Martín (dir.), Derechos de las minorías en una 
sociedad multicultural, Madrid: Consejo General del Poder Judicial, 1999. 
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De manera parecida a los derechos individuales, se nos manifiestan los derechos culturales. 
Con una cierta analogía. Así, toda cultura tiene clerecho a defenderse, a preservar su desarrollo y a 
hacerlo prosperar. No sólo a resistir, sino a subsistir, Pero sólo pueden hacerlo las que no se opongan 
a los derechos humanos, o quitando de ellas aquellos aspectos que se opongan a ellos. 


Hay casos en los que los derechos de una comunidad entrarán en conflicto con los derechos 
humanos. Pero hay que pensar el conflicto, analizar la contradicción. Para sacar la manera —lImi- 
tada— en que pueden hacerse compatibles los extremos que no se podían unir. 


Aquí se aplica algo en lo que ha insistido Raúl Alcalá, en el sentido de que, de una cultura, ni 
se puede aceptar todo ni se puede rechazar todo, sino unas partes y otras partes. !* 


Hay que propiciar, de las culturas, lo consiructivo, y rechazar lo destructivo. Ya un límite que 
se impone son los derechos humanos. Los derechos humanos son, pues, un límite; tal vez el límite 
frente a los derechos comunitarios o étnicos o «ulturales, Tienen que encontrar la convergencia, 
para no lesionar ni a los individuos ni a los grupos. En todo caso —me parece—, hay que tratar de 
privilegiar a la persona frente a la sociedad. 


El dilema ya es conocido. ¿Se ha de proteger a la persona o a la sociedad? Si se privilegia 
demasiado a la persona, se lesiona a la sociecad. Y, a la inversa, si se privilegia demasiado a la 
sociedad, se lesiona a la persona. En cuanto a lo primero (privilegiar a la persona por encima de la 
sociedaa), está el célebre caso de la guerra. Una guerra defensiva implica que el individuo se sa- 
crífique por la sociedad, pues en ella puede perder la vida. Aquí parece que la sociedad va contra 
el individuo, pero, si bien se mira, al defender a a sociedad, el individuo se está defendiendo a sí 
mismo; esto es, aquí coinciden la defensa del individuo y la de la sociedad. Algo parecido se pre- 
senta en la dialéctica de los derechos individuales y los derechos comunitarios (o culturales). Si se 
privilegia demasiado a los derechos culturales, pueden ir contra los individuos, como en prácticas 
ancestrales de ciertos grupos que lesionan la dignidad de las mujeres. Y ahí de ninguna manera se 
está protegiendo a la mujer al proteger al grupo. Tiene que buscarse la confluencia de los dere- 
chos del individuo y los derechos de! grupo al defender cualesquiera derechos. 


Se ha dicho que hay culturas que no conocen o no reconocen los derechos humanos, Y 
tendemos de inmediato a decir que están mal. Lo cual no creemos que sea producto de nuestra 
misma cultura, de nuestro solo contexto cultura. Hay un consenso intercultural y, en ese sentido, 
transcultural que lo atestigua. ¿Qué haremos con esas culturas? Nuestra reacción es tender a suje- 
tarlas, o por lo menos a persuadirlas. Aquí es donde se ve la vocación universalista de los derechos 
humanos. No se reducen a ser producto de un relativismo cultural, 


¿Se resuelve esto mirando los derechos humanos, liberales, con una óptica comunitarista? ¿O 
hace falta crear nuevos derechos que expliciten esos contenidos comunitaristas? Se ha visto que 
no estaría mal imprimirles a los derechos humanos, a veces demasiado individualistas, un matiz 
más comunitario o de mayor compromiso con la comuniaad.!* Por ejemplo, en el ámbito de la 
olobalización y las culturas, se trata de que todas las culturas gocen de las ventajas de la globa- 


19 R, Alcalá Campos, Hermenéutica. Teoría e interpretación, México: UNAM - Plaza y Valdés, 2002, pp. 65-74. 
15 ]. Ballesteros, Posmodernidad: decadencia o resistencia, Madrid: Tecnos, 2000 (Za. ed.), pp. 54-65. 
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lización y no de sus desventajas, esto es, de la exclusión o de la esclavización a ella. Más que de 
mutticulturalidad, ahora se habla de interculturalidad.'*' 


En la realidad, aplicamos los derechos humanos de manera diferenciada o matizada. in- 
cluso los derechos humanos culturales. Por ello s= necesita que nos demos cuenta de que la apli- 
cación de los derechos humanos se realiza con ciertas particularidades, dentro de un margen de 
dlferencia, 


Para eso es necesaria una antropología filosófica o filosofía del hombre que nos hable de ia 
convivencia pacífica mutticultural. Lo que suele llamarse interculturalidad. Que lleguemos a un ser 
humano abierto, pero que reconozca límites y sea atento a ellos. Que, frente al otro, se cuestione 
sobre sí mismo y no sólo sobre el otro; pero que también cuestione al otro, en vista de lo que ha 
aprendido que es correcto de lo propio, y así ir construyendo lo universal; es decir, que sea capaz 
de aprender del otro y a la vez de criticarlo; que sea capaz de criticarse a sí mismo y de aprender 
de su propio proceso. De esta manera, a partir cie lo propio, se irá construyendo lo común; desde 
lo particular, lo universal. 


De entre los derechos humanos culturales «+» de una cultura, está el de la propia superviven- 
cia, el de preservarse como cultura. Por ejemplo, el derecho a preservar su lengua, pues en ella se 
encuentra, acumulada a presiones de tiempos, la experiencia colectiva. Derecho, además, a na- 
rrar y a interpretar su historia, pues ella constituye la memoria colectiva que guarda esa experiencia 
común. Derecho a practicar su religión, o a vivir sus símbolos; en definitiva, a tener sus creencias o 
ideas, sus Usos y costumbres. 


Pero el problema surge cuando esos usos y costumbres se oponen a lo que consideramos 
como derechos humanos. Por ejemplo, cuando a religión que una cultura tiene la mueve a agre- 
dir, desde el fundamentalismo, a otra. Hay religiones que entablan cruzadas, hacen atrocidades, 
etc. Esto es afectar la convivencia con otras culturas, en el pluralismo. Hay problemas, como es 
bien sabido, cuando alguna cultura tiene prácticas ancestrales que van contra la dignidad de la 
mujer, prácticas machistas. Hay casos muy extrerros de conflicto, por ejemplo frente a una cultura 
que hace sacrificios humanos o practica la antronofagia. Allí sí debe persuadirseies de no hacerlo, 
y, si no es posible, obligarlos a no hacerlo. Otros casos no son tan extremos, pero son difíciles para 
la convivencia, como el del vestido. Puede suc=der que, en esa convivencia, haya problemas 
menores, por ejemplo, en cuanto al vestido, cuando se dé lo que algunos vean como desnudez 
oO casi desnudez. ¿Qué hacer cuando conviven culturas que entienden de manera distinta el es- 
tar vestido? Piénsese en los españoles e indígenas en la conquista. Y aun los indígenas acabaron 
adoptando el vestido no tan a la fuerza. Tambiér. es notable el caso de Mahatma Ganahi, cuan- 
do se entrevistó con los reyes de Inglaterra, y no se le quería dar paso, por pensarse que iba casi 
desnudo. 


Vemos, así, que hay un derecho a la diferencia, pero no absoluto, irrestricto, Se da dentro 
de cierta búsqueda de identidad o igualdad, que permite la justicia. Es lo que Adela Cortina 
pone como el juego entre mínimos de justicia y máximos de bienes o ideales de vida, que suelen 
depender de las comunidades.'** Los primeros se atraen fácilmente el consenso; los segundos, 


1: G, González Arnáiz, “La interculturalidad como categoría moral”, en el mismo (coord.), El discurso intercultural. 
Prolegómenos a una filosofía intercultural, Madrid: Biblioteca Nueva, 2002, pp. 77-106. 
152 A, Cortina, Alianza y contrato. Política, ética y religión, Madrid: Trotta, 2001, pp. 140 ss. 
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difícilmente. Por eso los primeros son "obligatorios”; en cambio, los segundos dependen, para su 
aceptación, de la tolerancia, el respeto, la solidaridad y la apertura (y, por ende, de la educación 
en estas virtudes). Pero estos máximos son importantes, pues dan sentido a los mínimos, los hacen 
vivibles, atractivos. La justicia sin ideales de vida buena está incompleta, no basta, no llena. 


La enseñanza de ¡os derechos humanos en un ambiente multicultural 


La analogía, al ser proporción, ayuda a promover la enseñanza de los derechos humanos en un 
ambiente multicultural. Ya de suyo la analogía puede servir de modelo para un pluralismo cultural, 
en el que se privilegie lo más que se pueda la diferencia (ya que la diferencia predomina en la 
analogía sobre la identidad). Pero también indica la conservación de lo universal lo más que se 
pueda, ya que la analogía no puede dejar de lado ese aspecto de identidad y de universalidad 
que contiene. 9 


Inclusive los derechos humanos mismos necesitan universalidad, so pena de dejar de ser lo 
que han sido, pues han tenido siempre una vocación a la universalidad. Se tienen por el hecho de 
ser hombres, seres humanos. La analogía sirve de modelo para enseñar lo más posible el respeto a 
la diferencia, pero también tensiona hacia la universalidad. Ahora que se dan las posturas opuestas 
de un universalismo a toda costa, sacrificando completamente la diversidad, y el relativismo más 
grande en el que se diluyen los derechos humanos mismos, viene la analogía a mostrarnos que se 
debe preservar la universalidad de tales derechos, pero tratando de permitir su diferencia, incluso 
privilegiando su diversidad. De este modo, se defienden los derechos humanos, pero se busca el 
permitir gue se den y se practiquen según las diferencias proporcionales de las distintas culturas, 


Asimismo, una hermenéutica analógica cará a la enseñanza de los derechos humanos la 
posibilidad de asegurar la universalidad de esos derechos, pero en un margen de respeto y acep- 
tación de diferencias en cuanto a su práctica y aplicación. Los derechos mismos son el límite. No 
se puede permitir la violación de los derechos 2aumanos, pero sí se puede permitir la aplicación 
diferente, ya que en algunas culturas se entenden de una manera más comunitaria y sin tanto 
individualismo (y hasta egoísmo) como en la cultura occidental. 


Sobre todo, una hermenéutica analógica hará ver que en la enseñanza de los derechos hu- 
manos no está de más la fundamentación filosófica de éstos, a pesar de que se reconozca que 
lo más urgente es el aspecto jurídico de su positivación. Es una manera de reconocer, junto con 
el aspecto jurídico, la necesidad de tomar en cuenta la ética. Es una filosofía del derecho que 
acepta con mucha responsabilidad la conexión de la moral con el derecho. Por eso uno de los 
aspectos de la enseñanza de los derechos humanos, en ese ambiente multicultural, será el de la 
fundamentación filosófica, sobre todo conectacia con la ética, para apreciar el carácter universal 
que tienen esos derechos desde su nacimiento, y, además, para sensibilizar, desde la filosofía de la 
cultura, hacia las dalferencias de concepción de tales derechos, la cual, por supuesto, no puede ser 
tan grande que lleve a distorsionarlos. Siempre se procurará la defensa de esos derechos tan im- 
portantes según la inspiración que les dio origen (ya que en una hermenéutica analógica, el autor 
tiene su lugar, no solamente el lector o Intérprete, y aquí el autor son los legisladores que les dieron 
origen y en ellos plasmaron su intencionalidad, la cual es claramente universalista y humanista). 





155 Puede verse M. Beuchot, Interculutralidad y derechos humanos, México: UNAM-Siglo XXI, 2005. 
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Balance 


Con lo anterior, tenemos que la continua lucha entre individualismo y universalismo, o entre rela- 
tivismo y absolutismo, es una lucha entre el equivocismo y el unlvocismo. Descansa en un falso 
supuesto, el de la dicotomía o separación insalvable entre los dos polos. Pero ha hecho falta una 
postura intermedia y mediadora (analógica), que nos permita beneficiamos de lo que ambos po- 
los tienen de verdadero y evitar lo que tienen de falso. Lo verdadero les viene de lo que tengan de 
moderado o prudencial (fronético) y lo falso les viene de lo que tengan de extremo o exagerado. Y, 
como entre la univocidad y la equivocidad está la analogía, y ésta se ha excluido de la discusión, 
hace falta rescatar una hermenéutica analógica para el multiculturallsmo. 


Una hermenéutica así, tal como la hemos expuesto, nos ayudará a salvar las diferencias lo 
más que sea posible, sin perder las semejanzas, que son las que permiten unlversalizar, y encon- 
trar lo común entre las culturas. La analogía nos hará comprender y valorar las culturas en lo que 
tengan de diferencial y también de universal, de rnodo que puedan integrarse sin violencia a la 
universalidad mundial, sin perder completamente sus diferencias propias. Habrá elementos de la 
cultura propia o de la(s) otra(s) culturas que se detvan rechazar, pero también otros que inclusive 
habrá que tratar de fomentar o de incorporar a la nuestra. La analogía nos permitirá, en el diálogo, 
enjuiciar las culturas para aprender y para criticar. Esto, que parece tan trivial, ha sido entendido 
pocas veces y ha causado demasiados debates poco fructíferos. 
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